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PROLOGO 


En mi primer año de docencia, algunos estudiantes del Dart- 
mouth College me hicieron saber que las espléndidas construccio- 
nes de la investigación moderna sobre el nuevo testamento, que 
yo estaba impaciente por explicar después de siete años de ense- 
ñanza en escuelas brolcucnales y en escuelas universitarias de gra- 
duados, les resultaban ininteligibles. Pero al final del semestre, 
ciertas preguntas que los estudiantes me habían formulado las hi- 
ce mías, y me he pasado dieciocho años tratando de contestarlas. 
Si este libro aporta alguna claridad, habrá que agradecérselo más 
que a nadie a aquellos estudiantes y a sus sucesores en Indiana Uni- 
versity y en Yale University. 

No por ello he abandonado los métodos y resultados de la crí- 
tica neotestamentaria. Al contrario, estoy convencido de que esos 
métodos y resultados, vistos desde una perspectiva diferente a la 
usual, pueden ofrecer material para una verdadera historia social 
de algunas esferas del movimiento cristiano primitivo. Esa histo- 
ria social es lo que he intentado narrar en estas páginas. 

Si yo tratase de expresar todo lo que debo a la investigación 
existente sobre el nuevo testamento, el aparato bibliográfico sería 
desmesurado. He procurado mantener el texto exento de tales dis- 
tracciones, y las notas mencionan sólo las obras secundarias más 
importantes y que he utilizado directamente. El especialista cono- 
cerá muchas otras igualmente valiosas; el lector general que desee 
encontrar más, podrá conseguirlo a través de las obras que he ci- 
tado. Al comienzo de las notas he explicado mi método de citar. 
Las traducciones de lenguas antiguas y modernas son mías, de no 
especificar otra cosa. 

En los años 1975-1976 y 1980, Yale University me dio facili- 
dades para realizar las investigaciones que permitieron la compo- 
sición de este libro, con apoyo de la National Endowment for the 
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Humanities y la John Simon Guggenheim Memorial Foundation 
respectivamente. Expreso aquí mi gratitud a las tres instituciones. 

Las conversaciones mantenidas con muchos colegas de Yale y 
de otros centros sirvieron para orientar este proyecto. Especial- 
mente útiles fueron los debates organizados en el grupo de trabajo 
sobre «el mundo social del cristianismo primitivo» de la Ameri- 
can Academy of Religion y de la Society of Biblical Literature, y 
en dos seminarios de verano para profesores universitarios patro- 
cinados en Yale, los años 1977 y 1979, por la National Endow- 
ment for the Humanities. Mi colega Abraham J. Malherbe y mi 
esposa, Martha F. Meeks, leyeron todo el manuscrito y me hicie- 
ron valiosas sugerencias para su mejora. Ramsay MacMullen hizo 
otro tanto para el capítulo 1. Mi esposa, además, estudió y trazó 
el mapa. Mi gratitud a ellos por esta generosa ayuda y por otras 
muchas. 

El experto y eficaz equipo de la Yale University Press, espe- 
cialmente el tos e Grench y el revisor del manuscrito 
Ann Hawthorne, cuya escrupulosidad es impresionante, le dieron 
una mayor agilidad y transparencia. Debo agradecer la prepara- 
ción de los índices a David Kuck y a la A. Whitney Griswold 
Fund for the Humanities. 


INTRODUCCION 


En las primeras décadas del Imperio Romano apareció una 
nueva secta judía que se propagó rápidamente, aunque no en for- 
ma multitudinaria, a través de las ciudades de oriente. No llamó 
demasiado la atención en medio de la abigarrada mezcla de cultos 
«orientales» que emigrantes y mercaderes difundían por todas par- 
tes. Pocas personas importantes se fijaron en ella. Los escritores 
de la época no hacen mención de la secta. Sin embargo, iba a con- 
vertirse en una nueva religión que acabó separándose de las co- 
munidades judías que la habían engendrado y siendo perseguida 
por ellas. En pocos siglos sería, no sólo la religión dominante del 
Imperio Romano, sino la única protegida oficialmente. 

Los orígenes del cristianismo suscitaron una gran curiosidad 
desde el siglo II. En la época moderna, ningún otro fenómeno de 
la antigúedad ha sido objeto de una investigación tan intensa. Sin 
embargo, sus inicios y su primera expansión siguen siendo miste- 
riosos en muchos aspectos. Hay una serie de razones que lo ex- 
plican. Las fuentes son escasas y consisten casi exclusivamente en 
escritos de la propia secta elaborados con miras a sus propios 
fines. El intérprete se encuentra ante un complejo rompecabezas 
literario, lingúístico e histórico. Además, estos documentos tuvie- 
ron sus propios avatares, ya que algunos de ellos quedaron elimi- 
nados en las luchas que el movimiento cristiano sostuvo para rea- 
lizar y preservar un ideal «católico» y «ortodoxo» unificado, al 
tiempo que otros pasaron a formar parte del nuevo canon de 
Escrituras. Para utilizar estos últimos documentos como fuentes 
históricas, debemos intentar liberarlos de la densa red de las 
tradiciones donde están insertos, tradiciones que conforman la 
identidad cultural de occidente y la fe personal de muchos indi- 
viduos concretos. 
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¿Por qué una descripción social del cristianismo primitivo? 


Estos factores, sin embargo, no explican del todo la atmósfera 
de irrealidad que envuelve muchas de las obras recientes de inves- 
tigación sobre el nuevo testamento y el cristianismo primitivo. Un 
síntoma claro de esto es la incomunicación que mantienen los es- 
tudios neotestamentarios con otros tipos de investigación históri- 
ca..., y no sólo sobre el Imperio Romano, sino también sobre la 
Iglesia primitiva *. Algunos investigadores del nuevo testamento 
han comenzado a pasar de la historia crítica al positivismo teoló- 
gico. Otros declaran que no pretenden hacer historia, sino facili- 
tar una lectura puramente literaria o literario-filosófica de los tex- 
tos canónicos. Y los que siguen considerándose críticos históricos 
llenan las revistas especializadas de artículos que describen un 
mundo extraño, un mundo que parece compuesto exclusivamente 
de ideas teológicas, de grandes mitos o de «autocomprensiones» 
puramente individuales. Si preguntamos cuál era la fisonomía y la 
sustancia de un cristiano ordinario del siglo 1, recibimos sólo con- 
testaciones vagas y balbucientes. 

Lo cierto es que los cristianos ordinarios no escribieron los tex- 
tos que han llegado a nosotros y rara vez aparecen en ellos explí- 
citamente. Y, sin embargo, los textos se escribieron, en cierto 
modo, para ellos, y fueron ellos los que de alguna manera los utili- 
zaron. Si no tenemos presente su mundo, no podemos decir que 
entendemos el cristianismo primitivo. Dado que no podemos co- 
nocer a los primeros cristianos como individuos, debemos tratar 
de identificarlos a través de las colectividades a las que pertene- 
cieron e iluminar sus vidas mediante las circunstancias típicas re- 
flejadas en los textos. Con la esperanza de alcanzar este objetivo, 
muchos historiadores del cristianismo primitivo han emprendido 
en los últimos años una labor de descripción de los primeros gru- 
pos cristianos al modo de un sociólogo o de un antropólogo ?. Sin 


En las notas he identificado cada obra por el nombre de su autor y la fecha de 
su primera publicación en la lengua original o, si ha habido una edicion revisada 
que sea importante para el punto estudiado, la fecha de esa revisión. El lector ob- 
tendra as: alguna información sobre la secuencia del debate científico. Sin embar- 
go, he indicado para cada obra la paginacion más accesible: la de escritos reunidos 
y versiones castellanas, si existen En la bibliografía se especifica la edición a que 
se hace referencia, s1 es diferente de la original 

1 Cf, por ejemplo, las quejas de Hengel 1979, vu-vm; Bruce 1976; Malherbe 
1977a, 1-4; Kennedy 1978; Meeks 1978; Judge 1972. 

2. Algunos ejemplos de este renovado interés por el estudio sociológico o so- 
cio-histórico se recogen en la bibliografía y se hace referencia a ellos a lo largo de 
este libro. Para la historia de esa investigación cf Keck 1974; J. Z Smith 1975, 
Scroggs 1980, Theissen 1979, 3-34; Schutz 1982 
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ánimo de desdeñar los logros anteriores en filología, en análisis li- 
terario, en historia de las tradiciones y en la esfera teológica, estos 
investigadores han buscado en la historia social un antídoto con- 
tra las abstracciones de la historia de las ideas y contra el indivi- 
dualismo subjetivo de la hermenéutica existencial. 

Para escribir historia social es preciso prestar más atención que 
hasta ahora a las pautas de vida ordinarias que regían en el entorno 
inmediato donde se desarrolló el movimiento cristiano. No bas- 
ta con describir ese entorno con vagas generalizaciones: «el con- 
cepto griego de la inmortalidad», «el genio organizativo de los ro- 
manos», «el espíritu del helenismo», «la doctrina judía» sobre esto 
o lo otro, «las religiones mistéricas», ni con reproducir las ge- 
neralizaciones e idealizaciones que los propios escritores aristo- 
cráticos de la antigijedad reiteraron una y otra vez ?. Debemos in- 
tentar más bien, dentro de los límites que las fuentes y nuestras 
posibilidades permiten, descubrir el estilo de vida en tiempos y lu- 
gares concretos. Según eso, la tarea de un historiador social del 
cristianismo primitivo consiste en describir la vida del cristiano or- 
dinario dentro de ese ambiente... y no las ideas o la autocompren- 
sión de los dirigentes y los escritores. Tal es la doble tarea que se 
emprende en estas páginas, limitada a una pequeña esfera del mo- 
vimiento cristiano primitivo. 


Algunas objeciones 


No todos ven con buenos ojos los renovados intentos de des- 
cribir la historia social del cristianismo primitivo. Algunos inves- 
tigadores, sobre todo teólogos, han puesto en guardia contra esta 
orientación, advirtiendo que las interpretaciones sociológicas de 
los fenómenos religiosos son inevitablemente reduccionistas. Las 
preguntas que el historiador social formula a los textos religiosos 
intentan extraer de ellos algo que es contrario o, al menos, dife- 
rente de su contenido o de su «intención» manifiesta. Este enfoque 
llega a veces a negar los caracteres distintivos de los fenóme- 
nos religiosos, considerándolos como efectos de causas no religio- 
sas. De este modo —dicen los objetores— el científico social se 


3. No hace mucho, Averil Cameron (1980, 615) me llamó al orden por dejar- 
me llevar de una de esas generalizaciones imprudentes sobre los roles de las mu- 
jeres «en la sociedad grecorromana en general». No me sirve de descargo alegar 

ue me limité a parafrasear a algunos historiadores relevantes de la cultura que sin 
duda conocen el tema mejor que yo Esto viene a demostrar lo insidioso dela ten- 
tación y lo cautos que debemos ser 
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ve abocado a «explicar» la religión deshaciéndola, a declarar que 
las creencias son, en realidad, proyecciones de la conciencia colec- 
tiva o de fantasías individuales, o que la fe en un Dios omnipo- 
tente no es más que la compensación por la impotencia que sien- 
ten ciertos individuos O grupos, y así sucesivamente. Ofreciendo 
tales explicaciones, el intérprete sociológico impone su propio sis- 
tema de creencias, afirmando explícita o implícitamente que co- 
noce mejor que los propios sujetos el significado de la conducta 
religiosa. 

Estas objeciones no carecen de fundamento. Los dos intentos 
de interpretación sociológica del cristianismo primitivo más cono- 
cidos actualmente han sido, en efecto, reduccionistas. Uno de ellos 
es la lectura marxista de los textos cristianos, comenzando por la 
obra Orígenes y fundamentos del cristianismo de Karl aut: el 
otro intento está representado por la escuela de Chicago, que flo- 
reció en la primera mitad del presente siglo *. Los marxistas in- 
tentaron descubrir las raíces del cristianismo en la lucha de clases 
de la sociedad antigua. Analizaron las creencias y las ideas religio- 
sas considerándolas como una ideología que no sólo es un pro- 
ducto secundario, derivado de las causas económicas latentes —al 
menos en las versiones más vulgares de la crítica marxista—, sino 
que encubre sus raíces sociales pretendiendo ser autónoma. Tam- 
bién la escuela de Chicago, aunque por razones diferentes, degra- 
da los conceptos teológicos. Shirley Jackson Case, por ejemplo, in- 
sistió en que la «esencia» del cristianismo del siglo 1 consistió en 
«su contenido global», «ya que cada fase de él surgió en respuesta 
a alguna demanda de la época» ?. Case explicó las ideas, los valo- 
res y las prácticas de los primeros cristianos simplemente como 
respuestas a ciertas «necesidades» que experimentó la sociedad de 
su tiempo. No obstante, estas interpretaciones extremas, induda- 
blemente reduccionistas, no carecen de valor. Algunos historiado- 
res marxistas más recientes, adoptando una concepción mucho más 
compleja de la dialéctica entre estructuras sociales y estructuras de 
fe, han hecho aportaciones importantes a nuestra comprensión de 
la sociedad antigua, y una de ellas es el conocimiento del contexto 
social del cristianismo primitivo *. La escuela de Chicago elaboró, 


4. Cf. Keck 1974. 

5. Case 1913, 78. 

6. Por ejemplo, Kreissig 1967, 1970 y 1977; Ste. Croix 1975; Kippenberg 1978. 
El panorama que ofrece Kowalinski 1972 de la investigación soviética y de Europa 
oriental sobre el cristianismo primitivo resulta menos interesante, pero Kowalinski 
no es un observador imparcial. Cf. también Scroggs 1980, 177-179, y Theissen 
1979, 25-30. Dupré 1980 presenta un breve pero útil análisis del problema de la 
ideología en Marx y en marxistas recientes. 
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a su vez, un esbozo programático para historiadores del cristia- 
nismo primitivo realmente impresionante, y que está aún por de- 
sarrollarse. La ingenuidad del funcionalismo de Case no debe ser 
óbice para reconocer las ventajas de la teoría funcionalista en so- 
ciología secular y sus posibilidades interpretativas, si se utiliza con 
acierto. Lo más sorprendente en Case y en sus colegas de Chicago 
es su aparente indiferencia ante la teoría sociológica y su fra- 
caso a la hora de emprender un análisis específicamente socioló- 
gico ”. Desde entonces los científicos sociales se muestran más re- 
ceptivos al conflicto entre el punto de vista del participante y la 
erspectiva del observador, al problema de la función «latente» y 
a función «manifiesta», de la traducción transcultural y de la dia- 
léctica entre elementos cognitivos y elementos estructurales de la 
cultura. Algunos de los extremos que los teólogos más detestaban 
en las ciencias sociales no son ya característicos de estas disciplinas. 
Además, el teólogo que intenta quitar la mota del ojo del his- 
toriador social debe descubrir la viga en el suyo. Afirmar que sólo 
la interpretación teológica de los textos canónicos es legítima vie- 
ne a ser otro tipo de reduccionismo. Afirmar que tales textos versan 
realmente sobre ideas teológicas encierra varios tipos de con- 
fusión. La primera confusión consiste en olvidar la distinción en- 
tre los diferentes contextos semánticos y entre los diferentes usos 
de los textos en cuestión. El «significado» de un texto (o de cual- 
quier otro fenómeno) depende, al menos en buena medida, de lo 
que el intérprete desee conocer. Si el intérprete intenta descubrir 
modelos de lenguaje que puedan servir de normas de conducta o 
de fe para los miembros de una comunidad que considera tales tex- 
tos como sagrada Escritura, entonces puede ser correcto sostener 
que el contexto es el canon entero de la Biblia y toda la tradición 
interpretativa de la comunidad. Si esa tradición lo permite, el in- 
térprete podrá dejar de lado las cuestiones históricas. O también 
podrá sostener que todo lo que él necesita saber por medio del his- 
toriador es lo que creyeron explícitamente los primeros cristianos 
sobre Dios, sobre Cristo, sobre la salvación, etc. Si el intérprete 
se deja engañar por falta de perspicacia, el defecto será del méto- 
do teológico, no del método histórico. Por otra parte, si el intér- 
prete desea, más allá de la simple curiosidad, saber cómo eran los 
primeros cristianos y cuál era su conducta cuando se compusie- 
ron los primeros escritos —antes de existir un canon del «nuevo 
testamento»— entonces la limitación de las preguntas a las creen- 
cias explícitas sería absurdo y engañoso. En cualquier caso, no es 


7. Cf. Keck 1974, 437. 
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razonable dejar que el teólogo decida las preguntas que haya de 
formular el intérprete. 

En segundo lugar, el reduccionismo teológico encubre un mo- 
delo de religión que es preciso hacer explícito y someter a crítica. 
El tema resulta más difícil por la resistencia de algunos teólogos, 
influidos por ciertas afirmaciones polémicas hechas en un contex- 
to histórico especial por Karl Barth y por Dietrich Bonhoeffer, a 
emplear el término religión para designar el cristianismo (con esta 
resistencia olvidan precisamente el punto subrayado por Barth y 
Bonhoeffer, pero eso es otra cuestión). No obstante, parece que 
los críticos de este tipo suelen operar con uno de los dos modelos 
implícitos de religión: un conjunto específico de ideas o un con- 
junto de símbolos que expresan un estado subyacente o una serie 
de disposiciones internas. Volveremos más adelante sobre este 
tema. 

En tercer lugar, las críticas teológicas suelen detectar una re- 
ducción del significado del lenguaje en su fuerza ostensiva, locu- 
cionaria, en su «intención manifiesta». Sin embargo, cuando yo 
uso la palabra Dios en una sentencia, no siempre pretendo comu- 
nicar información o recomendar una creencia sobre Dios. Puedo 
tratar de quedar bien, mostrando mi religiosidad; puedo amena- 
zar a mis oyentes con una declaración profética; o puedo blasfe- 
mar, expresando sólo ira o desesperación. Ahora bien, cabe seña- 
lar que mi lenguaje presupone que la comunidad lingúística que 
me escucha profesa o profesaba ciertas creencias sobre Dios sin 
las cuales mis palabras no producirían el efecto que producen. Sin 
duda, estas creencias podrían estar incluidas en una «descripción 
global» de mi comunicación, pero sólo como una parte de ella. 
Por supuesto que nos interesan las creencias de los primeros cris- 
tianos; pero nos interesa también lo que hacían, incluyendo lo que 
hacían al expresarse como se expresaban. 

No sólo los teólogos se muestran recelosos ante la historia so- 
cial; un gran número de filólogos, exegetas e historiadores formu- 
lan también sus dudas. Lo que ellos objetan, sobre todo, es el mo- 
do como el historiador social colma las lagunas existentes sobre 
el pasado. El intérprete sociológico siente la tentación de inferir 
lo que tuvo que suceder y las circunstancias que tuvieron que con- 
currir partiendo de determinadas pautas de la conducta humana. 
En la medida en que sucumbe a esta tentación, moderniza el pa- 
sado. Recrea las gentes del pasado a su propia imagen y semejan- 
za, porque las presuntas «constantes» de la conducta humana se 
basan en observaciones hechas en el círculo de nuestras culturas o 
de otras culturas contemporáneas, que pueden diferir en aspectos 
fundamentales de las culturas antiguas. Para evitar estos peligros, 
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el crítico exegeta declara que la tarea del historiador es sólo referir 
los hechos: lo que el texto dice, lo que muestran los documentos. 
En cierto modo, es una cuestión de tacto. Algunos investigadores 
son más dados a las generalizaciones que otros, quizá porque les 
preocupa menos la posibilidad de equivocarse. Con todo, estas ad- 
vertencias son importantes. Hay buenas razones para desconfiar 
de las grandes teorías y de «leyes» no comprobadas. Debemos ate- 
nernos con la mayor escrupulosidad posible a los hechos ob- 
servados. 

La dificultad está en que no hay hechos sin interpretación. Ca- 
da observación implica un punto de vista, una serie de conexio- 
nes. El empirista puro quedaría sumido en impresiones sin senti- 
do. Una tarea tan simple como la traducción de una sentencia de 
una lengua antigua a la nuestra exige un cierto conocimiento de 
las matrices sociales de la frase original y de nosotros mismos. Si 
tomamos el diccionario y la gramática como ayuda, nos equivo- 
caremos a menos que tengamos muy presente que estos instru- 
mentos se limitan a catalogar las reliquias de una lengua que es un 
medio social fluido y funcional. Si traducimos sin esta convicción, 
no haremos sino trasladar huesos de un ataúd a otro. Recoger he- 
chos exentos de teoría suele equivaler demasiado a menudo a sus- 
tituir la teoría por nuestro presunto sentido común. El que hace 
esa sustitución no «moderniza» menos que el científico que sigue 
su teoría, ya que nuestro sentido común suele ser un amelacis cul- 
tural. La ventaja de una teoría explícitamente formulada es que 
puede ser refutada. 

Al hacer historia social, no podemos ignorar las teorías que 
guían a los científicos sociales. Pero ¿qué escuela de sociología o 
antropología o psicología social vamos a seguir? ¿En qué nivel de 
nuestra investigación y a qué escala son útiles las proposiciones 
teóricas? ¿A qué grado de coherencia podemos aspirar razonable- 
mente sin daño de nuestra apreciación individual de los objetos? 
No existe una teoría general de los movimientos sociales tan evi- 
dente que pueda servir de base a nuestro método. Si existiera, de- 
beríamos recelar de ella. El cristianismo, aun en sus inicios, era ya 
un movimiento complejo que se formó en el seno de varias socie- 
dades complejas. ¿Qué teoría social es adecuada para captar 
totalidades? 

En el presente estudio, el uso de la teoría será de índole su- 
gestiva más que generativa a la manera de las ciencias experimen- 
tales. Como señaló ya Max Weber, las hipótesis históricas no 
admiten la verificación en la línea de las leyes científicas, y el expe- 
rimento controlado es inevitablemente un modelo engañoso para 
la investigación histórica ?. Al indagar el contexto social y las for- 
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mas sociales del cristianismo primitivo, no tratamos de descubrir 
o de verificar ciertas leyes sobre la conducta humana en general. 
Queremos simplemente conocer una serie de fenómenos que se 
produjeron en la segunda mitad del siglo I, aunque la palabra co- 
nocimiento no deba tomarse en el sentido especial que le dio We- 
ber. Nuestro caso es análogo a la descripción que hace Clifford 
Geertz de la tarea del antropólogo ocal: en tanto que etnógrafo 
o descriptor de la cultura. La descripción es interpretativa. Lo que 
ella interpreta es el «caudal del discurso», donde intenta «rescatar 
lo “dicho” ... de sus circunstancias contingentes para fijarlo en tér- 
minos inteligibles» ?. Para ese fin es necesaria la teoría, tanto para 
construir la interpretación como para criticar la construcción, pe- 
ro la teoría debe «estar más próxima a la realidad de lo que tien- 
den a estar las ciencias, más dadas a la abstracción imaginativa» ?, 

Como dice Peter Brown en uno de sus bellos ensayos, la activi- 

dad del historiador hacia las ciencias sociales es como la del jefe 

de tribu africano que describe a la tribu vecina para el etnógrafo* 
investigador: «Ellos son nuestros enemigos; nosotros nos casamos 

con ellos» *?. 

En suma, la aplicación que se hace de las ciencias sociales en 
los capítulos siguientes es ecléctica. Yo asumo mi teoría a frag- 
mentos, cuando hace falta y allí donde encaja. Este enfoque prag- 
matista no será del agrado del purista; tendrá sus ventajas e in- 
convenientes. Pero, ante el estado actual de la teoría social y el 
estado inicial de su uso por los investigadores del cristianismo 
primitivo, el eclecticismo parece ser el único procedimiento ho- 
nesto y prudente. A mí me reconfortan las observaciones que 
hace Victor Turner sobre el uso de la teoría por un antropólogo 
de campo: 


Aunque llevemos al campo nuestras propias teorías, éstas sólo adquie- 
ren relevancia siempre y cuando sirven para iluminar la realidad social. 
Ocurre, además, a menudo que lo que ilumina así la realidad no es el sis- 
tema íntegro de un teórico, sino sus ideas sueltas, sus intuiciones espo- 
rádicas al margen del contexto sistemático y aplicadas a unos datos dis- 


8 Weber 1922, 98, cf Geertz 1973, 5 y 22s. Aún persiste en algunos medios 
una ingenua confianza en un método científico rigurosamente construido (lo de- 
muestra la hiperbólica pretensión de Jewett 1979), pero no es frecuente entre los 
científicos naturales, que fueron el paradigma original. Cf. Garfinkel 1981, 135 y 


passum. 
9. Geertz 1973, 20s. 
10. 1bid., 24. 


11. Brown 1970, 17. 
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persos... Las intuiciones, y no el tejido de la lógica que las une, son las 
que tienden a sobrevivir en la experiencia de campo *?. 


No obstante, aunque no podamos contar con una teoría de la 
conducta social que nos oriente, hay una serie de perspectivas 
compartidas por un creciente número de científicos sociales y de 
historiadores de la religión que conforman el punto de vista ge- 
neral de este libro. La ocedad aparece como un proceso donde 
la identidad personal y las formas sociales se generan entre sí de 
modo continuo en virtud de interacciones que operan mediante 
símbolos. La cultura, como señala Geertz, consta de «tejidos de 
significación» *?, Se da, además, una relación real, aunque com- 
pleja, entre la estructura social y la estructura simbólica, y la re- 
ligión es una parte integrante del tejido cultural. Con todo, no es 
necesario ni prudente decidir de antemano el papel que desempe- 
ña la religión, porque puede desempeñar muchos. Incluso el fa- 
moso diagrama de Geertz sobre los símbolos sagrados como 
síntesis de la «visión del mundo» y del ethos puede ser engañoso, 
porque hace suponer que la función de la religión es siempre in- 
tegradora **. De hecho, esa función puede ser rupturista O, para- 
dójicamente, integradora para un movimiento rupturista. 

Dentro de este contexto general, de esta idea de la religión 
como un sistema de comunicación, como un subconjunto dentro 
de los múltiples sistemas que constituyen la cultura y las subcul- 
turas de una sociedad concreta, yo adopto la posición de un «fun- 
cionalista moderado» *”?. Es decir, las preguntas que es preciso for- 
mular acerca del movimiento cristiano primitivo son las preguntas 
sobre su modo de comportarse. La cuestión general sobre los tex- 
tos que son nuestras fuentes primarias no es simplemente lo que 
cada texto dice, sino lo que hace. Evidentemente, lo que el len- 
guaje hace, la mayoría de las veces lo hace diciendo algo, pero esto 
es sólo una parte de la transacción. Al adoptar una perspectiva fun- 
cionalista en esta forma moderada, podemos evitar el reduccionis- 
mo que resultaría de la aceptación integral de la teoría de Durk- 
heim sobre las funciones de la religión. Queremos permanecer 
abiertos, en principio, a las peculiaridades de los grupos concretos 


12. V. Turner 1974, 23. 

13. Geertz 1973, 5. 

14. Geertz 1957. 

15. Cf. Geliner 1962, que defiende un «funcionalismo moderado» frente a crí- 
ticos como Peter Winch, pero subraya que el «funcionalismo fuerte» que exigia 
que cada elemento de la sociedad fuese funcional, ha perdido aceptación, y con bue- 
nas razones, entre los científicos sociales. 
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que nos interesan y no debemos olvidar las creencias e ideas de 
estos grupos ?*. 

Este tipo de descripción social puede ser útil, después de todo, 
para los teólogos cuyo escepticismo he señalado antes. La presen- 
te Obra evita deliberadamente las categorías teológicas como base 
interpretativa. Espero que esto no se considere como una postura 
antiteológica. Pero, dado que los modelos predominantes de reli- 
gión están implícitos en el discurso religioso, la religión se formu- 
la siempre o bien en «proposiciones cognitivas» o bien en «expre- 
siones de experiencia», como ha observado recientemente George 
Lindbeck. El propio Lindbeck, sin embargo, insta a los teólogos 
a adoptar un modelo «lingiístico-cultural» similar al que se em- 
plea en el presente libro *”. Si proceden de este modo, los teólo- 
gos podrán encontrar un buen material en estas exploraciones del 
cristianismo paulino. 


Cristianismo paulino 


La investigación neotestamentaria del siglo actual ha descubier- 
to una gran diversidad en el cristianismo primitivo **. Para seguir 
la advertencia de Geertz sobre la necesidad de que nuestra «des- 
cripción densa» sea «microscópica», tendremos que elegir una 
tera del cristianismo primitivo razonablemente coetente e iden- 
tificable. Por diversas razones, la elección más satisfactoria inclu- 
ye la amplia actividad misionera de Pablo de Tarso y de un 
amplio círculo de colaboradores, y las iglesias que fundaron en dis- 
tintas ciudades a lo largo del cuadrante nordeste de la cuenca me- 
diterránea. En primer lugar, estos personajes son realmente fasci- 
nantes. En segundo lugar, ellos representan la esfera mejor docu- 
mentada del movimiento cristiano primitivo. Poseemos, al menos, 
siete cartas de indudable autenticidad del personaje principal (que 
en su forma actual podrían incluir fragmentos de otras cartas). Ta- 


16. En este punto Gellner puede servir de apoyo. «Comprender el funciona- 
miento de las des de una sociedad —dice— es comprender sus instituciones» 
Pero, contrariamente a la opinión de Winch, «no es verdad que el comprender las 
ideas de una sociedad (como hacen sus miembros) sea comprender la sociedad Las 
ideas son capaces de enmascarar la realidad como de revelarla, y ese enmascara- 
miento puede formar parte de su función» (1962, 115 y 148, n. 1). 

17 Estas propuestas se hacen en un libro, aún sin publicar, titulado provisto- 
nalmente Theones of Religion and “Method in Theology” An Encounter with the 
Thought of Bernard Lonergan. Lindbeck puso amablemente el manuscrito a dis- 
posición de sus estudiantes y colegas. 

18 Por ejemplo, Koester 1965 
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les cartas son los escritos cristianos más antiguos que se conser- 
van. Dos características confieren a estas cartas un valor especial 
para la investigación histórico-social: cada una de ellas responde 
a una cuestión específica que se planteaba en la vida de alguna de 
las iglesias locales o en la estrategia misional de los dirigentes; y 
contienen a menudo material tradicional que da a conocer ciertos 
ritos, normas, exhortaciones y creencias comunes a las iglesias pau- 
linas. Por otra parte, los Hechos de los apóstoles contienen una 
extensa descripción de la misión paulina escrita pocas décadas des- 
pués de la muerte de Pablo por alguien que probablemente no fue 
un miembro inmediato de la escuela paulina. 

Las cartas y los Hechos ponen de manifiesto que el cristianis- 
mo paulino no fue obra de una sola persona, sino de un grupo am- 
plio de asociados. Por otra parte, el canon del nuevo testamento 
incluye seis cartas atribuidas a Pablo, pero cuya autenticidad dis- 
cuten los investigadores modernos. Dos de ellas, la carta a los co- 
losenses y la carta a los efesios, fueron escritas muy probablemen- 
te por discípulos de Pablo. Otro tanto cabe decir de la segunda 
carta a los tesalonicenses. Estas cartas pseudónimas demuestran 
que la asociación paulina fue un movimiento plenamente conscien- 
te que otorgaba a Pablo la posición de «fundador» y le atribuía la 
autoridad directiva. Es probable que este movimiento dentro del 
cristianismo adquiriese cierta identidad poco después de la muerte 
del Apóstol, si bien la gran dificultad para fijar las fechas de las 
cartas mencionadas impide su utilización como prueba para apor- 
tar evidencia a esta cuestión. Mucho más problemática es la fiabi- 
lidad de las restantes cartas canónicas —las denominadas cartas 
pastorales, dirigidas a Timoteo y a Tito— y de los diversos escri- 
tos apócrifos atribuidos a Pablo o que informan sobre él, como 
los Hechos de Pablo, la correspondencia con Séneca, los diversos 
Apocalipsis de Pablo y la tercera carta a los corintios. Muchos con- 
sideran que las cartas pastorales y ciertos escritos como los He- 
chos de Pablo y Tecla son productos de una escuela paulina que 
perduró hasta bién entrado el siglo II. Parece más probable, sin 
embargo, que todos esos escritos sean productos tardíos de la Igle- 
sia o de movimientos «heréticos» que adoptaron la figura de Pa- 
blo debido a su gran prestigio o, en ocasiones, a ciertos aspectos 
concretos de su enseñanza *?. De ahí que tales escritos no ofrez- 
can suficiente seguridad ni como prueba de una continuidad so- 
cial ni como testimonio independiente sobre tradiciones de los 
grupos paulinos. Por eso no hago uso de ellos como fuentes en el 
presente estudio. 


19. Cf. Rensberger 1981 y Lindemann 1979. 


22 Introducción 


La tercera razón para elegir el cristianismo paulino como un 
tema idóneo para nuestra investigación es que ese cristianismo pre- 
senta unos rasgos típicamente urbanos. En este sentido el cristia- 
nismo paulino estuvo a la cabeza del movimiento cristiano, ya que 
fue en las ciudades del Imperio Romano donde el cristianismo, na- 
cido en la cultura rural de Palestina, cosechó sus mayores éxitos 
hasta después de la época de Constantino ?”. Esto no significa que 
el cristianismo paulino fuese un elemento característico de todo el 
cristianismo Mebaño del siglo 1. Hay muchos indicios de que no 
fue así en algunos aspectos, y no conocemos lo suficiente las otras 
formas contemporáneas del movimiento cristiano para precisar 
con seguridad las notas comunes. Vale la pena, con todo, tratar de 
describir con el mayor cuidado posible lo que podemos conocer. 

Algunos investigadores suelen hablar del «mundo social del 
cristianismo primitivo» ?! y esta expresión hace referencia al ob- 
jeto de la presente investigación. La expresión tiene un doble sig- 
nificado, ya que no alude sólo al entorno de los primeros grupos 
cristianos, sino también al mundo que ellos percibieron y al que 
dieron forma y sentido mediante su lenguaje especial y otras ac- 
ciones significativas. Lo primero es el mundo que ellos compar- 
tieron con otras personas que vivían en el Imperio Romano, y lo 
segundo, el mundo que ellos construyeron ?. Comenzaremos con 
el enfoque desde fuera: la ecología de los grupos paulinos, para 
abordar luego los modelos de acción que conformaron sus vidas. 


20. Sobre los diferentes «factores socio-ecológicos» que operan en ambientes 
rurales y urbanos, cf. las interesantes consideraciones de Theissen 1973 y 1975. 

21. Desde 1973, un grupo de investigación de la American Academy of Reli- 
gion y la Society of Biblical Literature se ha reunido durante varios años bajo esta 
rúbrica. La idea fue sugerida por uno de los fundadores del grupo, John Gager, 
que la utilizó como subtítulo de su estudio pionero (1975). 

22. Lo segundo, en la línea de Berger y Luckmann 1966. 


1 
EL AMBIENTE URBANO DEL CRISTIANISMO 
PAULINO 


Pablo y la ciudad 


Pablo fue un hombre urbano. Su lenguaje lleva el aliento de la 
ciudad. Las parábolas de Jesús, que hablan de sembradores, malas 
hierbas, segadores y chozas de barro, huelen a abono y a tierra y 
la lengua aramea de las aldeas palestinas tiene un reflejo en el ori- 
ginal griego. Cuando Pablo habla en sentido metafórico del olivo 
o de los huertos, su griego es fluido y evoca la escuela más que el 
campo. Pablo parece sentirse más cómodo con los tópicos de la 
retórica griega tomados del gimnasio, del estadio o del taller *. 
Además, Pablo dependía de la ciudad para su subsistencia. Pro- 
veía a sus necesidades, al menos parcialmente, trabajando «con sus 
manos» —tejiendo lona, según el libro de los Hechos—, y a veces 
recordaba a sus iglesias este detalle con una especie de jactancia, 
en propia defensa o aleccionando a los demás *. Esta vida de ar- 
tesano le diferenciaba tanto de los trabajadores del campo, escla- 
vos O libres, que quizá ocupaban la base ínfima de la pirámide 
social en la antiguedad, como de los pocos afortunados cuya rique- 
za y status social dependía de sus propiedades agrícolas. Entre los 
artesanos urbanos había esclavos y libres, y toda una jerarquía de 


1. Oscar Broneer (1962, 1971) estima que Pablo había presenciado los juegos 
ístmicos, de los que las excavaciones de Broneer han ofrecido un cuadro expresi- 
vo. Pero los ejemplos y las metáforas tomadas del gimnasio fueron tan comunes 
en los moralistas que difícilmente se puede inferir esa conclusión; cf. Pfitzner 1967. 
Sobre la relación del lenguaje de Pablo con el de los retóricos profesionales y el 
de las escuelas filosóficas, cf. Judge 1968; 1972, 29-32; Malherbe 1977a, 29-59. 

2. El sentido de la obra de Pablo, particularmente a la luz del debate helenís- 
tico tradicional sobre los medios de subsistencia de los maestros, es un tema que 
ha estudiado Hock 1978 y 1980. Theissen 1975a lo ha relacionado con una hipó- 
tesis general sobre la «ecología» de los dos tipos fundamentalmente diferentes de 
misión cristiana primitiva: rural y urbana. 
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status y de medios económicos, desde la más extrema pobreza has- 
ta un vivir razonablemente confortable; pero todos ellos pertene- 
cían plenamente a la ciudad. No compartían ni el recelo del cam- 

esino a la ciudad ni el poder autosuficiente del aristócrata sobre 
la polis y sobre el jora. Cuando Pablo cataloga en forma retórica 
los lugares donde pasó peligros, divide el mundo en ciudad, de- 
sierto y mar (2 Cor 11, 26). Su mundo no incluye el jóra, el te- 
rreno productivo; fuera de la ciudad no hay nada: eremia. El au- 
tor de los Hechos no se equivoca cuando hace decir a Pablo ante 
el tribuno, que se extraña de su conocimiento del griego, que es 
«natural de una ciudad que tiene su fama» (Hech 21, 39, RSV). 

Si el mundo de Pablo constaba sólo, de hecho, de las ciudades 
del Imperio Romano, quizá sea más fácil de comprender la ex- 
traordinaria declaración que el Apóstol hizo a los cristianos de 
Roma: «Desde Jerusalén hasta Iliria he llevado el evangelio de 
Cristo a todas partes». El resultado fue que «ya no tenía más tra- 
bajo en esas regiones» (Rom 15, 19b. 23a). Sin embargo, lo que él 
hizo para «llenarlo todo del evangelio de Cristo» (como parafra- 
sea Lutero) * fue formar pequeñas células de cristianos entre fa- 
milias dispersas en algunas ciudades estratégicamente situadas de 
la cuenca nororiental del Mediterráneo. Tales células se comuni- 
caban entre sí y con Pablo; éste seguía influyendo en ellas median- 
te cartas y visitas oficiales y por el contacto frecuente a través de 
cristianos viajeros, y animaba a establecer nuevos grupos en las 
ciudades próximas. Volveremos más adelante sobre los modelos 
geográficos y sobre el método misional; lo que hay que subrayar 
aquí es simplemente que la misión del círculo paulino tuvo, de 
principio a fin, el carácter de un movimiento urbano. 

Un lector avispado podría objetar, evocando las palabras del 
propio Pablo sobre su conversión (Gál 1, 15-17), que la primera 
reacción de éste al recibir la extraña misión de «predicar [al Hijo de 
Dios] entre los paganos» fue la de abandonar la ciudad y encami- 
narse a Arabia. Sin embargo, esta Arabia no es el país desértico y 
arenoso de la imaginación romántica, sino el reino nabateo, que 
se extendía hasta el territorio de Damasco e incluía posiblemente 
la ciudad de Damasco *. Sabemos esto porque fue dl gobernador 


3. La expresion es peculiar; Lutero pensaba quizá en Hech 5, 28: «Habérs lle- 
nado (peplerokate) Jerusalén de vuestra enseñanza» Pero en Rom 15, 19 el objeto 
directamente implicado del verbn debe ser to evangelion, de forma que el verbo 
tuene que significar «acabar, completar», como en Col 1, 25. 

4. Bietenhard 1977, 256-258. Afirmado ya por Justino Dial 78.10, como ob- 
servó Lightfoot 1880, 88, aunque incluso este gran exegeta sucumbió a la visión 
romántica de Pablo, «como Elias antiguamente, pda al desierto del Sinaí, le- 
jos del mundo exterior», a fin de «comunicarse con Dios y con su alma» (88-90). 
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del rey nabateo, Aretas IV, el que intentó arrestar a Pablo en Da- 
masco (2 Cor 11, 32). Es evidente que Pablo no provocó tal hos- 
tilidad oficial por ir a meditar al desierto ni por vagar de pueblo 
en pueblo, sino por predicar en importantes ciudades helenísticas, 
como Petra, Gerasa, Filadelfia y Bostra, cuyos restos se han ex- 
cavado recientemente *, 


De la aldea a la ciudad 


Esta preocupación por las ciudades no fue exclusiva de Pablo. 
Antes de la conversión de éste, los grupos que creían en el mesías 
Jesús habían llevado ya el mensaje de la nueva secta a las comu- 
nidades judías de las ciudades grecorromanas. Fue su éxito en Da- 
masco lo que provocó la explosión «fanática» de Pablo contra 
ellos; y el extraño cambio que se produjo en la vida de éste es lo 
que llamamos su conversión (Gál 1, 13-17) £. Y lo que es más im- 
portante, el movimiento se implantó en la comunidad judía de An- 
tioquía del Orontes, y en esa ciudad algunos chipriotas y cirenen- 
ses, pertenecientes a los «griegos» que se habían visto obligados a 
abandonar Jerusalén, fueron los primeros en traspasar las fronte- 
ras del judaísmo para buscar prosélitos paganos (Hech 11, 19-26)”. 
A los tres años de la salida de Pablo al reino nabateo, que no 

rodujo grandes resultados, y de su posterior salida más bien des- 
heno de Damasco (2 Cor 11, 32) y la breve consulta con los diri- 
gentes de Jerusalén (Gál 1, 18s), la ciudad de Antioquía se con- 
virtió en el centro de sus actividades, quizá durante los doce o 
catorce años que pasó «en las regiones de Siria y Cilicia» (Gál 1, 21; 
2, 1-14 y Hech 11, 255; 13, 1) *. Antioquía, centro de comunica- 


5. Betz 1979, 73s. Este punto aparece subrayado en un manuscrito de John 
A. Bailey, «The City in the Bible», que el autor me mostró amablemente. 

6. El relato más elaborado y dramático de Hech 9 confirma la centralidad de 
Damasco. La insistencia del autor en la estrecha relación de Pablo con Jerusalén 
nace probablemente de su utilización de relatos ya en circulación en vida de Pablo 
y que éste rechaza enfáticamente en Gál 1, 16 - 2, 10. Evidentemente, el autor de 
Hechos no tuvo acceso a la carta a los gálatas —se discute si conoció alguna de las 
cartas de Pablo— y las noticias sobre la dependencia de Pablo respecto a los após- 
toles de Jerusalén concordaban exactamente con su propio programa teológico, que 
hizo de Jerusalén la base para el «crecimiento de la palabra de Dios» con la agre- 
gación de los gentiles al pueblo de Dios. Cf. Haenchen 1959, 283, y 1966, 268, la 
interesante revisión de las opiniones predominantes por Jervell 1972 y Dahl 1976a, 
y las importantes sugerencias sobre el contexto y las funciones sociales de Hechos 
en Adams 1979, 296-305. 

7. Además de los comentarios básicos sobre este pasaje, cf. Meeks y Wilken 
1978, 13-16. 

8. No es posible precisar la cronología. Los catorce años de Gál 2, 1 pueden 
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ción política, militar y comercial entre Roma y la frontera persa 
y entre Palestina y Asia Menor, era una de las tres o cuatro ciu- 
dades más importantes del Imperio y sede de una nutrida y vigo- 
rosa comunidad judía. Allí se desarrolló la forma de práctica y de 
organización misional que llamamos cristianismo paulino, pero 
que fue probablemente una característica general en la expansión 
urbana del movimiento. Pablo hizo allí su aprendizaje como com- 
pañero de trabajo de Bernabé y de otros ?. Antioquía fue también 
el lugar donde estalló por primera vez la controversia entre judíos 
y paganos dentro de ha Iglesia, y la posición radical que adoptó 
Pablo en esta cuestión ocasionó quizá su ruptura, no sólo con Pe- 
dro, sino incluso con Bernabé (Gál 2, 11-14), y confirió un carác- 
ter teológico propio a su misión posterior, que se desplazaría ha- 
cia el oeste a través de Asia Menor, hasta la Grecia actual. 

Durante aquellos primeros años, en la década que siguió a la 
crucifixión de Jesús, la cultura rural de Palestina pasó a un segun- 
do plano y la ciudad grecorromana se convirtió en el entorno do- 
minante del movimiento cristiano. Y mantuvo esta supremacía 
desde la dispersión de los «helenistas» de Jerusalén hasta después 
de la época de Constantino **. El movimiento superó la división 


incluir o no los «tres años» de 1, 18, y como el cómputo antiguo incluía a veces 
las unidades inicial y final de un período, el total podría ser alrededor de doce y 
dos años, respectivamente Los problemas se analizan en los principales comenta- 
rios y en las obras sobre cronología paulina, incluidos Schlier 1971 ad loc , Koes- 
ter 1980, 534-537, Card 1962 Mas recientemente, Jewett 1979 ha sostenido que 
la única hipótesis aceptable es la de diecisiete años completos Ludemann 19804 
disiente de Jewett, pero propone una curiosa inversión del orden de los sucesos 
de Gál 2, 1-10 y 11-14. Ninguno de los dos es convincente 
9 Cf. el interesante análisis de Ollrog 1979, 9-13. 

10 Antes, en el siglo II, Plinio el Joven consideró reseñable que el cristianis- 
mo hubiera penetrado «no solo en las ciudades, sino también en las aldeas y case- 
ríos de Bitinia» (Ep 10.96.9, versión Radice 1969) A finales de siglo, en Africa del 
Norte, Tertuliano ponderaba, con explicable exageracion, que «los hombres pro- 
claman en voz alta que el Estado está sitiado por nosotros; hay cristianos en el cam- 

o, en las aldeas, en las islas; de cualquier sexo, edad y condición, s1, y este nom- 
be se impone por encima del sexo, la edad, la condición y el rango social» (Apol 
1,7, trad T. R Glover en la ed Loeb), cf Apol 374 Lo significativo en ambos 
casos es que la inesperada expansión de un nuevo culto como el cristianismo en el 
campo se considerase especialmente peligrosa Hoy se admite generalmente que el 
cristianismo fue, sobre todo, un fenómeno urbano después de sus primeros inicios 
en Palestina Que yo sepa, sólo Schulle 1967, 69 ha negado esto en lo que respecta 
al período neotestamentario, afirmando que tenemos esta impresión por la circuns- 
tancia de que las tradiciones disponibles para el autor de los Hechos fueron reco- 
gidas en «centros metropolitanos» Pero Schille se basa en su ingeniosa y total- 
mente hipotetica reconstrucción de un modelo uniforme e institucionalizado de 
misión con pequeños «colegios» de cinco o siete evangelistas trabajando en «pe- 
queñas ciudades y pueblos», no sólo en Galilea, sino en toda el área de la misión 
paulina Se puede comprobar aqui el paso decisivo que dio Therssen 19752 al apun- 
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fundamental en la sociedad del Imperio Romano: la división entre 
la gente rural y los habitantes de ciudad; y los resultados fueron 
transcendentales ?* 


De la polis al Imperio 


Las ciudades del mundo mediterráneo fueron protagonistas de 
los grandes cambios políticos y sociales ocurridos durante los seis 
siglos y medio que transcurrieron de Alejandro a Constantino. La 
Atenas de Pericles había descubierto ya la paradoja de que la po- 
lis, que confirió al mundo occidental el ideal de la democracia di- 
recta, podía transformarse en un instrumento de ambición impe- 
rial. Filipo aprendió a la perfección las lecciones de colonización 
y manipulación de las ligas de las ciudades «libres». Pero fue su 
celebérrimo hijo el que convirtió la ciudad en vehículo de una nue- 
va visión cultural; la urbanización pasó a ser el instrumento de he- 
lenización por excelencia. Los sucesores de Alejandro siguieron la 
misma política. Fundaron o refundaron ciudades, establecieron en 
ellas las instituciones griegas de la ciudadanía (demos), el consejo 
de gobierno (boule) y un sistema de educación para sus hijos cen- 
trado en el gimnasio. De este modo podían sacar provecho del 

restigio de que gozaban estas instituciones entre los hombres am- 
acia del oriente, al tiempo que aseguraban la dependencia de 
las nuevas ciudades respecto al rey como fundador y benefactor. 

Los ejércitos italianos siguieron pronto a los mercaderes italia- 
nos rumbo a las ciudades del mar Egeo, Grecia continental y Asia 
Menor. Los resultados no se hicieron notar al principio en la pros- 
peridad de la vida urbana. La codiciosa y constante rivalidad en- 
tre seleúcidas y ptolomeos, y entre los reyes locales que seguían 
su ejemplo, como los de Ponto y Pérgamo, llevó la devastación a 
las ciudades. Los romanos reprodujeron en la inestable región sus 
“propias guerras civiles. Sin embargo, la victoria de Octaviano, que 
puso fin a la República Romana bajo el pretexto de restauración 
y emprendió la organización metódica de un imperio, inauguró 
una era de estabilidad sin precedentes y de oportunidad para la 
vida urbana, una era que duraría un siglo. 

«El Imperio Romano —ha escrito Rostovtzeff— se converti- 


tar a una «ecología» de la misión en Galilea y en Judea totalmente distinta de la 
realizada por Pablo y otros Gemeindeorganisatoren. 

11. Véase la viva descripción de MacMullen 1974, especialmente 28-56. Cf. las 
observaciones de Ste. Croix 1975, 8s, y la impresionante utilización del conflicto 
entre lo rural y lo urbano como una clave interpretativa en varias obras de W. H. 
C. Frend, sobre todo 1952. Para una breve panorámica, cf. Frend 1979. 
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ría en una mancomunidad de ciudades autogobernadas» ??. La pax 
de Augusto fue más pragmática que el sueño de homonoza de Ale- 
jandro, pero también en la política de Augusto las ciudades hele- 
nísticas desempeñaron un papel central. César y Antonio habían 
descubierto ya la utilidad de las colonias: servían para remunerar 
a los ex-combatientes, podían proveer la fuerza militar en áreas 
peligrosas e impulsaban la economía de oriente *?. Además de las co- 
lonias de ex-combatientes, Augusto adoptó la práctica de los mo- 
narcas helenistas de fundar y refundar otras ciudades; así se mul- 
tiplicaron nombres como Sebastópolis y Sebasteia en los mapas de 
oriente 1*. Sus sucesores, en un proceso más o menos vigoroso que 
culminó en el entusiasmo peculiar del helenófilo Adriano, siguie- 
ron la política de creación de ciudades mediante la gran expansión 
de las provincias romanas *”. 

Quizá más importante aún que la refundación formal de ciu- 
dades fue el clima general de estabilidad y seguridad que el Impe- 
rio creó para la población urbana de las provincias. Se reforzó el 
gobierno local. El recurso creciente a los tribunales permitió in- 
cluso la ley local, mientras la posibilidad de apelar al gobernador 
provincial o al propio emperador daba como resultado una mayor 
solidez en el ejercicio de la justicia. Esto llevó a unas mayores ex- 
pectativas o, al menos, a una mayor esperanza, incluso entre per- 
sonas sin relieve social, de obtener justicia **. Se abrieron nuevas 
rutas y el Mediterráneo quedó casi despejado de piratas. Se per- 
mitió a las ciudades libres acuñar sus propias monedas. Se estabi- 
lizaron los impuestos, que se recaudaron con mayor equidad y efi- 
cacia e incluso, en algunos casos, se redujeron temporalmente. Se 

romovieron las instituciones griegas de gobierno y de educación 
lcd! y las ciudades se beneficiaban de las donaciones de sus ciu- 
dadanos más ricos !”. En realidad, la posibilidad de hacer tales do- | 
naciones se convirtió en el medio principal para los individuos y 
las familias de granjearse el prestigio y poda social. 

La alianza entre el estado romano y las ciudades griegas de las 


12. Rostovtzeff 1957, 1, 49. 

13. Bowersock 1965, 62-72. 

14. Magie 1950, 1, 472. 

15. Rostovzeff 1957, 1, 130-191 y passim. 

16. FEubulo, ciudadano de la ciudad libre de Cnido, apeló a Augusto cuando 
parecía que el tribunal de la ciudad le iba a condenar por Eucda Su apelación, 
remitida al procónsul de Asia, tuvo resultado positivo. 7G 12, 3, 174 (= IGR 
4.1031b), comentado por Magie 1950, 1, 480. Los papiros revelan un número asom- 
broso de pleitos incluso por parte de personas de muy baja condición en el Egipto 
romano. 

17. Para todos estos temas, cf. la rica documentación recogida en Rostovtzeff 
1957, Magie 1950, Levick 1967 y Bowersock 1965. 
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provincias orientales produjo también cambios importantes, aun- 
que sutiles y complejos, en las relaciones entre las personas y en- 
tre las clases sociales. Bowersock ha mostrado, por ejemplo, la 
habilidad con que Augusto utilizó el sistema de patronazgo, inicia- 
do ya por César y Antonio en relaciones exteriores, para cons- 
truir una red de dependencia personal entre las clases superiores 
de las ciudades orientales y él mismo. A cambio de la lealtad de 
los aristócratas locales y de los honores formales que le dedica- 
ban, el princeps no sólo les dispensaba su protección, sino que les 
facilitaba la carrera del triunfo material para ellos y para sus hijos. 
En la elección de los magistrados para las nuevas provincias, Au- 
gusto buscaba hombres que tuvieran ya una clientela en oriente... 
lo bastante amplia para conferirles autoridad, mas no tan amplia 
que resultasen peligrosos *$. Era frecuente que estos funcionarios 
imperiales fuesen griegos: griegos bien educados, retóricos y filó- 
sofos como aquellos que habían disfrutado de la amistad y el 
patronazgo de los dirigentes romanos durante la anterior repúbli- 
ca *?, La política romana introdujo de este modo ciertas condicio- 
nes que favorecían la movilidad social y económica de las ciudades 
griegas. En realidad, las conexiones se limitaban a las aristo- 
cracias urbanas, de suerte que las oportunidades eran, sobre todo, 
para que los ricos y poderosos incrementaran su riqueza y poder. 
Sin embargo, los romanos estaban también dispuestos a galardo- 
nar ciertas destrezas específicas utilizadas en beneficio del nuevo 
orden —destrezas en educación y, con el tiempo, en las artes mi- 
litares— y que no tenían una relación directa con la riqueza y la 
categoría social. Así se introdujeron elementos de cambio e, ine- 
vitablemente, de nuevas tensiones entre grupos. 

En aquellas áreas donde la existencia de una monarquía local 
fuerte hacía innecesario o incluso inoportuno organizar una pro- 
vincia, los propios reyes nativos se convirtieron en clientes del 
princeps romano. Herodes es un ejemplo bien conocido y típico, 
aunque no del todo afortunado ””. Su obra de fundación y entu- 
siasta reconstrucción de Sabaste, Cesarea Marítima y otras ciuda- 
des en su propio dominio ?*, y sus donaciones a Antioquía y a 
otras ciudades extranjeras 2 ilustran cómo los reyes clientes ayu- 
daron también a promover el imperialismo romano, el helenismo 
y la urbanización, y al mismo tiempo sus propias ambiciones. 


18. Bowersock 1965, 29. Cf. también Badian 1958. 
19. Bowersock 1965, 30-41. 

20. Ibid., 42-61; sobre Herodes, 54-57. 

21. Josefo, JW 1.403-421. 

22. Ibid., 422-428. 
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Los habitantes de la ciudad 


Como una consecuencia de la entrada de Roma en oriente y 
de su interés por las ciudades, la sociedad urbana se hizo un poco 
más compleja que lo que había sido durante la era helenística. Gru- 
pos de forasteros se fueron formando durante un largo período 
en todas las ciudades: comerciantes y artesanos que seguían a los 
ejércitos o buscaban mejores mercados o mejor acceso para el 
transporte, personas caídas en esclavitud o desplazadas por la gue- 
rra O la piratería y puestas en libertad, exiliados políticos, solda- 
dos de a Estos residentes no ciudadanos, O metecos (me- 
toikoi), conservaban a menudo cierto sentido de identidad étnica 
a la hora de establecer cultos locales de sus dioses nativos o de for- 
mar una asociación voluntaria que ofrecía, al menos, las aparien- 
cias de una religión. Un ejemplo fue la asociación de los poseido- 
nistas de Berito, que construyó una elegante sede en Delos, cerca 
de la famosa terraza del León ??. Como es natural, los colonos ro- 
manos adquirían pronto una posición privilegiada entre estos gru- 
pos?*, pero su relación concreta con los otros podía variar. Incluso 
en colonias romanas, como las pisidianas de Galacia, que Bar- 
bara Levick ha analizado cuidadosamente, «no cabe distinguir 
unos modelos estables en las relaciones entre colonos romanos y 
poblaciones nativas; tales relaciones se organizaban estrictamente 
ad hoc, y... podían estar determinadas, en el fondo, por razones 
de disciplina o de conveniencia» ?. Dos o hasta tres cuerpos or- 
ganizados de residentes podían coexistir, y los ciudadanos griegos 
y romanos podían estar plenamente integrados. Entre los residen- 
tes extranjeros, además de los ciudadanos romanos y los ciudada- 
nos de la ciudad correspondiente, había un grupo que ocupaba 
una posición especial. Los judíos solían estar organizados como 
una comunidad específica, regida por sus propias leyes e institu- 
ciones, y luchaba, a veces con éxito, por alcanzar la igualdad de 
derechos de los ciudadanos plenos. 

Los diferentes grupos de la ciudad y, dentro de cada grupo, 
personas de diferente status social se veían afectados en mayor o 
menor grado por la hegemonía de Roma y reaccionaban con ac- 


23. Bruneau 1970, 622-630. 

24. Las asociaciones italianas de Delos, por ejemplo, han sido muy estudiadas; 
cf. el sumario de documentos en Bruneau 1970, 585-587. Sobre el conventus ci- 
vium Romanorum y otros términos para designar las asociaciones de romanos en 
las provincias orientales, cf. Magie 1950, 1, 162s., y documentos citados en 2, 
1051s., n. 6 y 7. 

25. Levick 1967, 71. 
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titudes y estrategias diferentes a la presencia efectiva de ese poder 
en sus ciudades. Dado que la política romana apoyaba a las aris- 
tocracias, era más probable que el sentimiento antirromano pren- 
diera más en las clases bajas que entre los privilegiados. Pero la rea- 
lidad no siempre era tan simple ?%, No toda la clase curial urbana 
tendría éxito en el gran empeño por granjearse el favor de Roma; 
y no todos estaban dispuestos a participar en el juego. Muchas per- 
sonas de la clase baja vieron como su condición mejoraba osten- 
siblemente bajo la soberanía romana, y algunos individuos y grupos 
comprobaron que los romanos dejaban un margen de posibi- 
lidades a esa ambición casi irrealizable en la antigiedad que era su- 
perar la clase social en que se había nacido. Por ejemplo, Levick 
ha trazado las carreras de dos veteranos (ex-militares) de origen 
italiano, pertenecientes a la clase baja, que encontraron en la co- 
lonia de Antioquía de Pisidia las oportunidades que llevarían a sus 
descendientes al senado romano ?”. Tales ascensos sociales eran ra- 
ros, pero no tanto para aquellos que emigraban a las nuevas ciu- 
dades —no sólo de Italia, sino también del oriente— como para 
los que permanecían en su lugar natal. Podía ocurrir también que 
algunos miembros de minorías que estaban excluidas del poder lo- 
cal hicieran carrera cultivando: hábilmente la amistad con patro- 
nos romanos de elevada posición. Quizá el ejemplo más famoso 
en este sentido fue Tiberio Julio Alejandro, descendiente de la fa- 
milia judía más conocida y probablemente más rica de Alejandría 
y sobrino del gran apologista del judaísmo, Filón. Sus nombres de- 
latan el grado de ambición de su familia y los métodos que utili- 
zaba. Llegó a ser procurador de Palestina y luego prefecto de Egipto, 
aunque abandonó el judaísmo en el curso de su carrera ?%, Ade- 
más, las comunidades judías de las ciudades se acogían a la pro- 
tección del emperador ?”, a veces suscitando por ello la hostilidad 
local. Y podía darse el caso de que un judío, a cambio de algún 
servicio especial prestado al ejército o a la administración romana, 
obtuviera la leads ciudadanía romana, civitas romana, sin 
comprometer su lealtad religiosa, como hizo el padre de Pablo, si 
es exacta la referencia de Hech 22, 28 *, Dos siglos más tarde era 


26. Cf. Bowersock 1965, 101-111. 

27. Levick 1967, 103-120. 

28. Burr 1955; E. G. Turner 1954; Smallwood 1976, 258. 

29. Cf.p. 7ts. 

30. Bruce 1977, 37 cita una sugerencia de Sir William Calder en el sentido de 
que el padre o el abuelo de Pablo podían haber suministrado tiendas para una cam- 
paña militar romana. Otros consideran improbable el informe de Hechos. La ciu- 
dadanía habría sido otorgada por Augusto o por Tiberio, y se sabe que ambos eran 
reacios a dar la civitas a los peregrini; así opina, por ejemplo, Goodenough 1966, 
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muy común entre los judíos obtener la ciudadanía romana e 1n- 
cluso un cargo municipal en las ciudades del Asia Menor oc- 
cidental ?*. 


La ciudad contra el campo 


A medida que las ciudades crecían en numero y en poder, sus 
relaciones con el campo se fueron haciendo más ambivalentes. Ha- 
bía una dependencia mutua, pero las ventajas materiales y sociales 
eran para É ciudad. Bajo el imperio, la agricultura continuó sien- 
do la base de toda la economía, pero la propiedad de la tierra pro- 
ductiva se ¡ba concentrando en manos de un número cada vez más 
reducido de propietarios, que vivian en las ciudades o en su pro- 
longación: las ellas Comenzaron a desaparecer los pequeños pro- 
puetarios independientes que vivían de sus propias tierras *, redu- 
cidos al arrendamiento o a la esclavitud, que marchaban a la 
ciudad para subsistir como jornaleros o que eran reclutados en el 
ejército. A base de los miles de pequeños fragmentos de texto que 
nos han llegado, Ramsey MacMullen ha descrito los efectos que 
esto produjo en la gente: 


De este modo los lazos economicos entre los centros urbanos y los 
centros rurales son de los mas cerrados No eran unos lazos amistosos 
Los dos mundos se miraban uno a otro, el uno torpe, brutal, ignorante, 
incivilizado; el otro deslumbrador, desorbitado, arrogante Los campes1- 
nos que emigraban a la ciudad se sentian anonadados por sus costumbres 
y sus peligros y buscaban a emigrantes afines o de la misma aldea, para 
asentarse cerca de ellos Los recaudadores de arrendamientos o de 1m- 
puestos que salian al campo eran recibidos con hostilidad y debian contar 
con intentos de engaño o de resistencia incluso por la fuerza Ellos res- 
pondian con su propia brutalidad ? 


El poder se concentraba en las ciudades. Estas eran también 
los lugares donde podían producirse los cambios. MacMullen sub- 


555 Aunque la pretension de Hechos fuese una piadosa ficcion, indicaría sin em 
bargo que a finales del siglo 1 esa concesion de ciudadania no parecia muy 
improbable 

31 Cf su examen mas adelante en este capitulo 

32  Rostovzeff 1957 resume los sucesos durndd los dos primeros siglos 1, 
343 352 Contra el anacronissmo de Rostovzeff al definir la nueva situacion como 
«agricultura capitalista», cf Polany1 1968, con las importantes observaciones de 
Humphreys 1969 y Finley 1973 Pero cf la critica de Finley por Frederiksen 1975 

33  MacMullen 1974, 15s 
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raya el conservadurismo de las aldeas y pueblos, su «característica 
dominante». «Ellos y su población mantenían tan penosamente el 
nivel de subsistencia, que nadie estaba dispuesto a aventurar un 
cambio» ?**, Si alguna circunstancia extraordinaria obligaba a un 
campesino a buscar un cambio —una herencia, una visión religio- 
sa o incluso, rara vez, la acumulación de un pequeño capital a base 
de frugalidad, astucia y trabajo duro—, marchaba a la ciudad a em- 
prender su nueva vida ?. 


Cosmópolis 


El conservadurismo de los pueblos y aldeas ayudó a preservar 
su diversidad; los cambios que se producían en la ciudad apunta- 
ban hacia una cultura grecorromana común. Esto se evidenció es- 
pecialmente en el lenguaje. Actualmente un turista puede desen- 
volverse con facilidad hablando inglés o alemán por casi toda el 
área de misión paulina mientras permanezca en las ciudades, pero 
si desea comunicarse con los pueblos de esos mismos países debe 
conocer algunas lenguas y, aun así, todos sus esfuerzos pueden 
chocar con la barrera de la pronunciación o del idioma local. Aná- 
logamente, el griego era la lengua urbana universal de las provin- 
cias romanas orientales, pero sólo en las áreas urbanas. Cuando el 
autor de los Hechos quiere relatar un encuentro de Pablo y Ber- 
nabé con personas de una población inculta, describe a los nativos 
expresando en licaonio los gritos de admiración. Y éstos identifi- 
can a los dos taumaturgos con dioses griegos: Zeus y Hermes; Lis- 
tra era, sin embargo, una colonia romana *., No es casual que to- 
dos los documentos del nuevo testamento y prácticamente todos 
los otros escritos que nos han llegado de los dos primeros siglos 
del cristianismo estén escritos en griego. Sin embargo, en los pue- 


34. Ibid., 27. 

35. La historia de Horacio Alger grabada en una lápida sepulcral del siglo II 
en Mactar, Africa del Norte, habla del ascenso de un trabajador campesino que ad- 
quiere una casa y una finca hasta ser «contado entre los senadores de la ciudad» 
(CIL 8.11824, citado por MacMullen 1974, 43). El que encuentra el tesoro ente- 
rrado, según la versión de la parábola de Jesús por Tomás, se convierte en un pres- 
tamista (Evangelio de Tomás, dicho 109; 50, 31 - 51, 4). De los campesinos que 
fueron discípulos de Jesús, er ate sobre los que poseemos alguna información 
segura se orientaron más tarde hacia las ciudades. Pero hay que hacer notar que 
los textos no los presentan como campesinos, sino como pescadores que poseen 
barcas y casa y cuentan con trabajadores asalariados (Mc 1, 16-20 y par; cf. Wuell- 
ner 1967). No obstante, Pedro en sus viajes necesita de ayuda económica; no es 
tan libre como el artesano Pablo (1 Cor 9, 4-6). 

36. Hech 14, 8-18; cf. Levick 1967, 29-41. 
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blos y aldeas de Galilea el arameo era aún, probablemente, la len- 
gua dominante. Cuando el cristianismo con sus nuevas formas 
urbanas penetró posteriormente en las culturas rurales, hubo que tra- 
ducir los documentos escritos en griego a las lenguas indígenas, in- 
cluido, irónicamente, el arameo, ahora en el dialecto hablado en 
las zonas rurales de Siria. 

No fue sólo la lengua lo que se hizo patrimonio común. Las 
costumbres ciudadanas adoptaron formas de vida comunes en mu- 
chos ámbitos de la vida. Las inscripciones que se conservan en 
todas las regiones orientales contienen frases estereotipadas: los con- 
sejos ciudadanos anuncian decretos, los clubes honran a sus pa- 
tronos, la gente conmemora a sus difuntos del mismo modo, des- 
de Alejandría a Tesalónica. Los estudiantes aprenden estilo en los 
mismos manuales de retórica, desde Atenas a Antioquía. Los es- 
tilos de alfarería y de cristalería, de mobiliario, de decoración de 
pavimentos y paredes, de escultura y pintura se difunden también 
de una ciudad a otra. El que visita hoy los restos arqueológicos 
puede verse decepcionado al comprobar que en toda la cuenca me- 
diterránea regía una misma concepción sobre el modo de ordenar 
una ciudad y sobre los tipos de construcción para realzar su ele- 

ancia. Sin duda: estas similitudes no impedían la existencia de di- 
erencias locales importantes. El viajero más distraído no confun- 
diría Tarso con Corintio ni Filipos con Antioquía de Pisidia. Pero 
en cada una de estas ciudades no le resultaría difícil reconocer los 
templos importantes, los edificios gubernamentales, el ágora o el 
foro, el gimnasio y la palestra, los teatros, los baños y hasta las 
posadas, las tabernas y las tiendas. 

La ciudad, pues, era el lugar donde se podía tomar contacto 
con la nueva civilización, donde se opera con las novedades. 
Era el lugar donde podía encontrarse y hasta buscarse el cambio. 
Era el lugar donde estaba el imperio y donde empezaba el futuro. 
Hacerse ciudadano significaba verse involucrado en un movimien- 
to..., no sólo en un «movimiento browniano», como supone Mac- 
Mullen, del campesino desde su aldea a la próxima o a la ciudad 
para comprar y vender o para elevar sus quejas al gobernador y 
regresar a casa ”, sino en los flujos de la migración, en el viaje 
arriesgado del mercader y hasta en el proceso irregular de las cos- 
tumbres, las actitudes y la posición social. 


37. MacMullen 1974, 22. 
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«El hilo conductor para escribir la historia del cristianismo pri- 
mitivo —escribe Martin Hengel— es la irresistible expansión de 
la fe cristiana en la región mediterránea durante los primeros 120 
años» ?, Esta expansión estuvo unida estrechamente a la movili- 
dad personal, tanto física como social. La primera es más sencilla 
y su importancia más obvia. 

Partiendo de los itinerarios esquemáticos del libro de los He- 
chos, Ronald Hock ha calculado que Pablo viajó casi diez mil millas 
(alrededor de dieciséis mil kilómetros) durante su actividad mi- 
sionera, que le permitió tratar con «funcionarios gubernamenta- 
les, mercaderes, peregrinos, enfermos, carteros, turistas, esclavos 
evadidos, prófugos, prisioneros, atletas, artesanos, maestros y es- 
tudiantes» *?, Además de Pablo y de los compañeros que viajaban 
con él, los textos nos hablan de socios enviados en misión especial 
en nombre de Pablo —por ejemplo, Timoteo a Tesalónica (1 Tes 
3, 2-6); Timoteo, Tito y otros dos «hermanos» anónimos a Co- 
rinto (1 Cor 4, 17; 16, 10; 2 Cor 2, 13; 7, 6-16; 8, 6.16-24)—, 
de delegaciones de las iglesias a Pablo (Esteban, Fortunato y 
Acaio desde Corinto, 1 Cor 16, 17; cf. 7, 1; Epafrodito desde 
Filipos, Flp 2, 25; 4, 18); de viajeros que llevan laos y noticias 
(miembros de la familia de Cloe: 1 Cor 1, 11). Un carácter es- 
pecial presenta el capítulo final de la carta de Pablo a los cristia- 
nos de Roma, que comienza con una recomendación de Febe, 
miembro importante de la iglesia de Cencreas (uno de los puertos 
de Corinto) y protectora de Pablo y de otros, que en aquel mo- 
mento se encaminaba a la capital evidentemente portando la carta 
de Pablo *. Siguen los saludos a veintiséis personas citadas nomi- 
nalmente y a varios grupos... aunque Pablo nunca había estado en 
Roma. Probablemente algunos de esos individuos son romanos 
que Pablo sólo conoce de oídas y con los que nunca se encontró 
personalmente: los miembros de la familia de Aristóbulo y Nar- 
ciso, por ejemplo. Pero la mayoría de ellos habían emigrado pro- 
bablemente de las ciudades orientales a Roma— como Epéneto, 
«el primer convertido de Asia para Cristo» (Rom 16, 5, RSV) y 
Prisca y Aquila, nativos del Ponto, que vivieron y trabajaron en 
Roma (Hech 18, 2), Corinto y Efeso (Hech 18, 1-3, 19-21; 1 Cor 


16, 19) antes de su regreso a Roma **, 


38. Hengel 1971a, 15. 

39. Hock 1980, 27; cf. Casson 1974, 128-137. 

40. Sobre el papel de Febe, cf. más adelante p. 108. 

41. Sobre la importancia de Rom 16, cf. los comentarios de Malherbe 1977a, 
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Algunos de estos viajes tuvieron como único motivo específi- 
co la misión cristiana, pero muchas misiones eran realizadas por 
personas que viajaban por otros motivos. Ambas cosas eran po- 
sibles, y los escritores del nuevo testamento no se sorprendieron 
de esta actividad viajera, ya que las gentes del Imperio Romano 
viajaban más o con mayor comodidad que en cualquier tiempo pa- 
sado... o incluso del futuro hasta el siglo XIX Y. Pablo pudo lo- 
grar una autonomía personal casi plena, autonomía de la que él se 
sentía tan orgulloso porque no era inusual entre los artesanos des- 
plazarse de un lugar a otro cargados con sus herramientas y bus- 
cando, por ejemplo, la calle o el barrio de los guarnicioneros de 
la ciudad a la que llegaban Y. Para comerciantes como Lidia, que 
negociaba en artículos de púrpura y era de Tiatira (Asia Menor), 
pero que se encontró con Pablo en Filipos (Macedonia) (Hech 16, 
14), el viaje era una necesidad profesional... y un riesgo. El temor 
a los viajes con sus peligros —bandidaje y piratería, naufragio y 
penalidades en ruta— movía frecuentemente a las personas a con- 
sultar con astrólogos o con intérpretes de sueños **. Pero ese mie- 
do no era insuperable, evidentemente. El caso del mercader cuya 
lápida atestigua haber hecho setenta y dos veces el viaje de Frigia 
a Roma no fue excepcional *. 

El poder romano facilitó este auge viajero con dos medidas 
prácticas: la presencia militar romana redujo al mínimo el bandi- 
daje en tierra y la piratería en el mar *, y el gobierno imperial asu- 
mió la teporsabilidad de abrir un sistema vial a través de sus re- 
giones. El «documento oficial más antiguo del mando romano en 
Asia» son los mojones colocados por Manio Aquilio, que organi- 
zÓ la provincia después que Roma la heredase del último rey de 


64s Es evidente que estos datos tendrían diferente sentido si Rom 16 fuese otra 
carta o un fragmento de una carta dirigida originariamente a Efeso, como han sos- 
tenido algunos críticos Cf. el debate y las relerencias en Kummel 1973, 317-320 
Gamble 1977 demostró de modo convincente, a mi juicio, la integridad del capí- 
tulo 16 de la carta, cf. también Aland 1979 

42 Friedlander 1901, 268-322. 

43 Cf Hock 1980, 26-31, especialmente 27s, 30s. 

44  MacMullen 1971, 109. Aunque las fuentes que ha citado —principalmente 
Vettio Valente, Artemidoro y Ptolomeo Claudio— son del siglo IL, los lugares pa- 
ralelos al catalogo de peligros en 2 Cor 11, 23-27 muestran que las expectativas 
habían cambiado poco 

45  IGR 4.841 

46 Después de algunos intentos anteriores, iniciados el año 102 a C. con Mar- 
co Antonio (abuelo del triunviro homónimo), Pompeyo limpió todo el Mediterrá- 
neo de piratas en una campaña desde el 67 a C. y asentó a muchos de ellos en 
colonias donde podían encontrar empleo alternativo. Algunas de estas colonias es- 
tuvieron ubicadas en la región nativa de Pablo, Cilicia, que había sido famosa por 
sus piratas Magie 1950, 1, 283-300 


El ambiente urbano del cristianismo paulino 37 


Pérgamo *. En la época de Claudio, el emperador se encargó, me- 
diante sus oidos de la reparación vial en todo el Imperio, 
incluso en las provincias senatoriales *%, Muchas de estas rutas, ob- 
viamente, estaban en uso siglos antes de la expansión romana ha- 
cia oriente, pero en esta época su importancia y utilidad aumentó 
gracias a la planificación administrativa y a la capacidad técnica de 
Roma. Las calzadas romanas fueron objeto especial de elogio 
parte del retórico Elio Arístides Y, del siglo Il; el viajero odee 
no que admire sus restos, desde Gran Bretaña a Africa del Norte, 
podrá, Ser menos elocuente, mas no quedará menos impresio- 
nado % 

El simple trazado de dos de las vías oriente-occidente más im- 
portantes puede indicar plásticamente su relevancia para la misión 
paulina. A través de Asia Menor, la «calzada común» (koiné bo- 
dos) corría desde Efeso, pasando por Tralles y por el valle de los 
Meandros, hasta Laodicea, Apamea, Antioquía de Pisidia y Filo- 
melio; a través de Licaonia hasta Iconio, atravesando Laranda y 
las Puertas Cilicianas, hasta Tarso, luego hasta Antioquía de Siria 
y hasta Zeugma del Eufrates **. Esto viene a ser, en orden inver- 
so, un trazado del curso en expansión de los grupos paulinos des- 
de Antioquía hasta el mar Egeo. Más al oeste, la principal comu- 
nicación entre Roma y el oriente era la Via Egnatia. Comenzaba 
en la costa adriática de Grecia con dos ramas, una desde Dirra- 
quio (actual Durres, Albania), la otra desde Apolonia (actual Poia- 
ni) y recorría unos ochenta kilómetros hacia el sur hasta alcanzar 
Clodiana. Luego seguía por el valle del Genauso, cruzando el río 
en dirección a Candavia y bordeando la vertiente septentrional del 
lago Lichnitis hasta Lichnidos; continuaba a través de las monta- 
ñas hacia Heraclea, Edesa, bajaba por el valle de las Ludias, cru- 
zaba el río Axios y alcanzaba Tesalónica y Filipos. De aquí se 
podía continuar por tierra hasta Bizancio o por barco desde el puer- 
to Neápolis de Filipos (actual Kaválla, Grecia) a través de la Tróa- 
de ”. Dos de los núcleos más importantes de grupos paulinos, Te- 
salónica y Filipos, fueron puntos clave en la ruta Egnatiana. «Se 
puede afirmar sin exagerar que toda la historia de Filipos en la épo- 


47. Magie 1950, 1, 41. 
48. Ibid., 547. 
bid Or. Rom. 26.33. 

Sobre el sistema de comunicaciones y los medios de viaje, cf. Casson 1974; 
Pele 1926; Chevallier 1972; Herzig, 1974; McCasland 1962; Radke 1973, 
col. 16665; Ramsay 1904. Cf. también la extensa nota bibliográfica en Rostovtzeff 
1957, 2, 609s, n. 24. 

51. Charlesworth 1926, 82s; Magie 1950, 1, 40. 
52. Charlesworth 1926, 115s. 
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ca romana estuvo directamente relacionada con su ubicación en la 
Via Egnatia» *, 
El floreciente comercio marítimo fue no menos importante 
ara la movilidad de los primeros cristianos. Salvo durante la pe- 
lierosa estación invernal, desde mediados de noviembre hasta la 
fiesta de la Nave de Isis, el 1 de marzo **, el viaje por mar era más 
rápido y más económico que por tierra. Charlesworth estima que 
un barco antiguo podía hacer alrededor de cien millas (unos 160 
kilómetros) en un día *. Por tierra el correo estatal instituido por 
Augusto, imitando un modelo persa, hacía de veinticinco a treinta 
millas (de 35 a 40 kilómetros), incluyendo las paradas para el cam- 
bio de los caballos de posta 9. Los viajeros corrientes, que tenían 
que regatear el arriendo de mulos, caballos o carruajes, invertían 
mucho más tiempo *”. La mayoría de las personas, incluyendo a 
Pablo y sus socios, viajaba a pie, lo que suponía el recorrido de 
quince a veinte millas (entre 25 y 30 kilómetros) al día como 
máximo *%, 

Muchos de los viajes por estas calzadas, aparte las operaciones 
militares y administrativas del Imperio, se realizaban con fines de 
comercio o de lucro profesional. No es extraño que la difusión de 
los cultos extranjeros siguiera la ruta comercial, o que el cristia- 
nismo repitiera los modelos ya establecidos. La ruta meridional a 
través de Asia Menor, a lo largo de la cual brotaron las comuni- 
dades paulinas, «corría por zonas ventajosas para el comercio» *?. 

Los viajes de artesanos y comerciantes podían facilitar el mo- 
vimiento de los cultos religiosos de múltiples modos. Hemos men- 
cionado ya el modo más familiar en el mundo helenístico: los co- 
lonos extranjeros que llegaban a una ciudad se encontraban con 
personas conocidas de la misma región y dedicaban una capilla a 
sus dioses nativos. Cuando su número y solidaridad aumentaba 
hasta el punto de poder solicitar un reconocimiento civil, su cul- 
to, celebrado hasta entonces en un templo griego y asimilado ya 
en el ambiente urbano, pasaba a formar parte de las religiones ofi- 
ciales del municipio. Los espléndidos santuarios de los dioses si- 
rios y egipcios que dominan el teatro y el puerto de la isla sagrada 


53. Collart 1937, 522; cf. todo el cap. 5. 

54. Friedlinder 1901, 282. 

55. Charlesworth 1926, 258. Sin embargo, la velocidad variaba mucho con la 
dirección del viaje, la estación y el tipo de embarcación: cf. Casson 1974, 152, 158. 

56. Casson 1974, 182-188. 

57. Friedlánder 1901, 279s. 

58. Casson 1974, 189; Chevallier 1972, 191-195, presenta una serie de ejem- 
plos de planes de viaje, la mayoría desde Livy. 

59, Charlesworth 1926, 82s. 
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de Delos desde las estribaciones del monte Cinto pueden dar una 
idea del proceso, al igual que los santuarios, algo menos imponen- 
tes, situados sobre el foro de la colonia romana de Filipos *. Re- 
sulta, al menos, simbólicamente significativo que el santuario de 
Isis de Cencreas —donde fue iniciado Lucio, el héroe de Apule- 
yo, si los arqueólogos acertaron en su identificación— estuviera 
emplazado entre almacenes sobre el muelle meridional **. 

Los nuevos cultos se difundieron también a través de los emi- 
grantes por unos procedimientos más discretos y menos públicos: 
en conversaciones sostenidas con ocasión de la venta domiciliaria 
de sus mercancías o en sus talleres. El ejemplo más conocido es el 
relato de Josefo sobre la conversión de la casa real del pequeño rei- 
no de Adiabene, en Mesopotamua, en la época del emperador Clau- 
dio. El príncipe heredero Izates vivía en el exilio, por razones de 
seguridad, cuando «un mercader judío llamado Ananías visitó a 
las esposas del rey [Izates] y les enseñó a adorar a Dios al estilo 
de la tradición judía. Gracias a ellas el mercader judío tuvo cono- 
cimiento de Izates, al que ganó igualmente para la causa con la co- 
laboración de las mujeres» %, Izates, requerido en Adiabene para 
tomar posesión del trono, llevó consigo a Ananías como su cate- 
quista (didaskalos, $ 46); aquí se encontró con que su madre Ele- 
na «había sido instruida por otros judíos y persuadida para pro- 
fesar sus leyes» ($ 35). La conversión de Izates quedó completada 
cuando otro judío, llamado Eleazar de Galilea, llegó con una in- 
terpretación mucho más rigurosa de la torá y convenció al rey para 
que aceptase la circuncisión ($ 43-47). Josefo no aclara si Eleazar 
y el instructor anónimo de Elena eran también mercaderes, pero 
nada indica que fuesen misioneros profesionales. Ellos combina- 
ban su comercio con el acreditado método de los filósofos y so- 
fistas itinerantes que se vinculaban como enseñantes a una familia 
acomodada *; en este caso su enseñanza tuvo como objetivo ton 


60 La descripcion clasica de este proceso de introduccion de cultos extranje- 
ros es la de Nock 1933a, 48-65, pero cf ahora MacMullen 1981 para importantes 
correcciones Cf tambien las observaciones de J Z Smith 1971 Nock examina el 
culto delio de Serapis, p 50-55, cf ademas el estudio de los documentos arqueo- 
logicos por Bruneau 1970 y Fraser 1960 Sobre Filipos, cf Collart 1937, 389-486 

61  Scranton-Shaw-Ibrahim 1978, 53-90, e Ibrahim-Scranton-Brill 1976 En el 
siglo IV, despues que un terremoto destruyera el santuario, los cristianos tomaron 
posesion de el y erigieron una grandiosa basilica Mas Polo entonces era un lugar 
sagrado santificado por el uso, y la ubicación no nos dice nada sobre la posición 
social primitiva de los cristianos 

62 Ant 2034 La traduccion, Loeb ed , es de Louis Feldman, quien añade no- 
tas muy útules a lo largo del relato, que ocupa desde $ 17 2$ 53 Cf tambien Neus- 
ner 1964 

63  Hock 1980, 50-59, distingue claramente entre esa busqueda de patronazgo 
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theon sebem, hos loudaro1s patrion en: «adorar a Dios al estilo de 
la tradición judía». 

Otro ejemplo de difusión de los cultos a través de viajeros su- 
giere un proceso intermedio. Jenaineto de Opus hizo varias visitas 
a Tesalónica en el siglo I, no como persona privada, sino en una 
misión municipal (presbera). En respuesta, al parecer, a una pre- 
gunta que Jenaineto había formulado (pregunta desconocida por 
deterioro del comienzo de la inscripción), el dios Serapis se le apa- 
reció en sueños. Ordenó a Jenaineto tomar consigo su estatua y 
la de su hermana Isis y llevarlas a Opus, y entregar a Eurionomo, 
enemigo político de Jenaineto, una carta que éste encontraría de- 
bajo de su almohada. Jenaineto despertó «asombrado y perplejo». 
Volvió a dormirse y tuvo el mismo sueño, y cuando depen por 
segunda vez comprobó que la carta estaba debajo de la almohada. 
Obedeció la orden del dios, y cuando Eurionomo vio la carta, 
prueba del relato milagroso ofrecido por su enemigo declarado, 
decidió implantar el culto de Isis y Serapis en Opus **. 

Es más problemático hablar de movilidad social en el Imperio 
Romano y más difícil apreciar su importancia para el cambio re- 
ligioso. Sólo desde hace pocos años se han propuesto seriamente 
los historiadores de la antigiedad describir el proceso de cambio 
económico y social, en la población corriente de las ciudades pro- 
vinciales, en lugar de la trayectoria de los grandes personajes po- 
líticos y literarios. Los más convincentes de todos estos historia- 
dores sociales advierten que los signos y criterios de cambio que 
nosotros observamos en las sociedades industriales modernas son 
casi siempre inadecuados para las condiciones de la sociedad gre- 
corromana. Ni el individualismo extremo, que es la base del pro- 
greso personal en las democracias industriales, ni la estructura de 
clase, fundamental para el análisis marxista convencional, tienen 
una correspondencia en el mundo mediterráneo antiguo %. Si mi- 
ramos más allá de la minúscula élite de la sociedad grecorromana, 


por los maestros y otros tres medios de subsistencia: los honorarios, la mendica- 
ción y el trabajo. Sostiene, contra Judge, que Pablo rechazó el patronazgo por su 
deseo de trabajar con sus manos (65). La situación fue probablemente un poco más 
compleja. Ananías aprovechó una oportunidad para ascender de emporos a didas- 
kalos de la familia real; también Pablo aceptó ciertas formas de apoyo cuando no 
comprometían su antarkeia. Hock hace la interesante sugerencia de que el propio 
taller de tejedor de Pablo pudiera haber sido un centro de actividad evangelizadora 
y catequética, en cierto modo sobre el modelo de la famosa zapatería de Simón el 
Cínico (37-42). 

64 IG 102.1, n. 255 (lámina 10), estudiado por Merkelbach 1973, 49-54 

65. Finley 1973 señala bien ambos extremos. Sobre la sociedad jerárquica como 
individualismo excluyente, Finley remite al estudio de Dumont sobre la India (435); 
sobre la inaplicabilidad del concepto de clase cita a Georg Lukács (50). 
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apenas vemos ningún movimiento y, lo que es quizá más impor- 
tante, tampoco encontramos mucha expectación de movimiento. 
El que fue en Cambridge decano de los historiadores sociales, A. 
H. M. Jones, resume acertadamente la situación: 


La sociedad del Imperio, tal como yo la veo, fue una sociedad estra- 
tificada y estable. Hubo, naturalmente, algún tránsito de una clase a otra. 
Fue un goteo constante de decuriones hacia las órdenes ecuestres y sena- 
toriales, pero todo hace creer que fue de escasa cuantía; hay que recordar 
que el senado sumaba sólo 600 personas y el total de los cargos ecuestres 
era inferior a los 200 en el período de Severo. Muchos plebeyos acauda- 
lados ascendieron al decurionato. Los soldados podían ascender al orden 
ecuestre e incluso al senado. Pero, en general, las clases eran hereditarias. 
Las familias terratenientes ricas participaron, durante generaciones, en los 
consejos de las ciudades. Los hijos de los soldados seguían a sus padres 
en las legiones y en los auxilia. Los propietarios de fincas cultivaban sus 
haciendas ancestrales, y otro tanto hay que decir de los arrendatarios *, 


Donde se produjo un movimiento en sectores no pertenecien- 
tes a la élite y dejó huellas en las piedras y monumentos de la ciu- 
dad antigua, influyó por vías que a nosotros nos resultan extrañas 
y que son ajenas a nuestras categorías de clase y de status; es más: 
tales movimientos trastocaron también, al parecer, algunas de las 
categorías antiguas, generando incertidumbre y tensiones. 

Hemos mencionado ya al ejército romano como instrumento 
de progreso, particularmente para los pocos ex-combatientes asen- 
tados en las nuevas colonias romanas de oriente. Sin embargo, en 
la medida que nuestras fuentes nos permiten emitir un juicio, este 
tipo de promoción tuvo escasa relevancia, o ninguna en absoluto, 
para las primeras generaciones cristianas, si bien posteriormente, 
cuando los cristianos entraron en el ejército, constituiría un pro- 
blema tanto para el Imperio como para los dirigentes de la Iglesia. 
Más afines, como veremos en el próximo capítulo, son las cues- 
tiones sobre la posición social y las oportunidades de los artesanos 
y los mercaderes, de los esclavos y los libertos, y de las mujeres. 

El cambio más fundamental de status para una persona de las 
clases bajas era de la esclavitud a la libertad... o viceversa. Esto no 
significa que todas las personas libres vivieran mejor que todos los 
esclavos, ni mucho menos. Había esclavos que poseían esclavos, 
que manejaban grandes sumas de dinero en actividades que eran 
de hecho, aunque no legalmente, sus propios negocios; y que prac- 
ticaban profesiones altamente cualificadas. Y había trabajadores li- 


66. Jones 1970, 89; cf. MacMullen 1974, 97-120; Finley 1973, 35-61. 
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bres que pasaban hambre. No obstante, los esclavos hacían todo 
lo posible por obtener la manumisión, y a menudo la obtenían %. 
La importancia del cambio de status legal y de los medios por los 
que se obtenía aparece en las lápidas, como ha mostrado Marleen 
B. Flory en su estudio de un gran número de epitafios de tres ex- 
tensas familiae de Roma *. Por ejemplo, un cirujano presume de 
«haber pagado 50.000 sestercios por su libertad» %, La distinción, 
en posición social, entre el esclavo y el libre (o liberto) podía anu- 
lar otras distinciones, como la jerarquía de los sexos. Así, cuando 
aparece el nombre de una mujer antes que el de su esposo, Flory 
comprueba que es generalmente porque ella era ya liberta mien- 
tras que su esposo era aún esclavo. Análogamente, el nombre de 
un hijo que nació libre puede preceder al del padre (esclavo) y al 
de la madre (liberta) ”%. Estos esclavos y ex-esclavos compartían, 
evidentemente, el profundo sentido de status relativo que fue tam- 
bién característico de la sociedad romana en niveles más altos ??. 
Ellos los expresaron incluyendo en sus epitafios los títulos profe- 
sionales que los elevaban por encima de la masa de sus conservs: 
cubicularims, paedagogus, nutrix y similares 7?. Sin duda, el grado 
de conciencia de status en la muestra de Flory puede ser excep- 
cional, porque se trata de familias excepcionales: una de ellas fue 
la de la emperatriz Livia. Nos falta, además, un estudio compara- 
ble —datos comparables— del oriente griego. No obstante, pode- 
mos aventurar con fundamento dos generalizaciones: en cualquier 
familia de cualquier tamaño había un estricto orden informal que 
se tomaba en serio, y el umbral entre el esclavo y el libre era fun- 
damental para el puesto que cada cual ocupaba en la sociedad. 

El liberto ocupaba un rango peculiar en la sociedad, una cate- 
goría transicional entre el esclavo y el libre. El hbertus o la laberta 
era claramente superior al esclavo, pero estaba o seguía ligado al 
ex-amo, ahora patrono, por innumerables lazos legales e informa- 
les, y arrastraba hasta la tumba el estigma más general del origen 
servil. Sin embargo, los libertos gozaban también de oportunida- 
des especiales. De esclavos habían aprendido ciertos saberes espe- 
cíficos que los capaitaban para llevar un negocio o ejercer una 


67 La bibliografía sobre la esclavitud en la antiguedad es inmensa Entre los 
estudios mas interesantes cabe citar Barrow 1928, Buckland 1908, Westermann 
1955, Bomer 1957-1963, bibliografia en Vogt 1971 

68  Flory 1975 

69 Ibid, 112, en referencia a CIL 11 5400 

70 Ibid, 8s, 59-79 

71 Esta «precisa estratificación» aparece ilustrada en MacMullen 1974, espe- 
cialmente 88-120 

72  Flory 1975, 93-130 
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profesión por su cuenta después de la emancipación; no eran mu- 
chos, obviamente, los que se hacían tan famosos como el filósofo 
estoico Epicteto. También era frecuente que las familias acomo- 
dadas utilizaran a esclavos y libertos como agentes en toda clase 
de transacciones, particularmente las que se consideraban deshon- 
rosas para una persona de elevada posición social. Un liberto es- 
taba en condiciones de acumular de ese modo un capital conside- 
rable y conocimientos prácticos que podía utilizar para ganar más 
dinero. Por eso resulta incomprensible que MacMullén asegure 

ue entre las pocas personas que, mediante un oficio o la activi- 
ad comercial, se granjeaban una posición relativamente acomo- 
dada «faltaban los libertos» 7?. Además, sus hijos, si nacían des- 
pués de la manumisión del adre, eran ingenu: y podían escapar 
al estigma perpetuo de los É berts y añadir los honores sociales a 
la riqueza que sus padres habían acumulado ?* 

Me he detenido en los libertos, no porque « CONOZCAMOS a per- 
sonas concretas en esta categoría entre los cristianos paulinos (aun- 
que algunos lo fueron probablemente, como veremos), sino 
porque ellos ofrecen un ejemplo especialmente expresivo de transi- 
ción social y de la disonancia resultante de indicadores de status. 
Los capítulos siguientes pondrán de manifiesto que tales transi- 
ciones y disonancias pudieron haber sido importantes en los me- 
dios donde el cristianismo paulino reclutó a sus miembros. Hay, 
sin embargo, un grupo particular de esclavos y libertos que cons- 
tituyeron probab blemente la categoría más móvil que pueda detec- 
tarse en la sociedad romana, y entre los que sabemos que había 
cristianos del círculo paulino. Eran los miembros de la familsa cae- 
saris, de la familia del emperador ??. Como las personas pudientes 
en general confiaban muchas responsabilidades de negocios a sus 
esclavos y libertos, también Augusto y sus sucesores empleaban a 
sus familiae en los asuntos del Imperio ”*. Claudio amplió nota- 


73  MacMullen 1974, 100 Sobre la importancia del comercio (y no sólo de los 
bienes heredados, como pueden hacernos creer los satiricos) en el ascenso de los 
libertos, cf Mrozek 1975 

74 En un estudio concienzudo de mas de mil inscripciones que hacen referen- 
cia a la aristocracia menor en las ciudades italianas, Gordon 1931 encontro la con- 
firmación del dicho de Tacito (Ann 13 27): que una buena parte de la nobleza era 
descendiente de libertos La autora encontro que un tercio de los funcionarios de 
los grandes centros comerciales, como Ostia, Puteol: y Capua, mostraban signos 
de haber sido hijos de libertos, y estimo que una quinta parte de la aristocracia de 
Italia lo habia sido Cf tambien el estudio de Finley 1973, 77, quien hace notar 
que, aunque las cifras de Gordon tuvieran que ser rebajadas a la mitad, sus con- 
clusiones seguirían siendo validas 

75 Cf Flp 4, 22 y el estudio del capitulo 2, «Testimonios indirectos» 

76 La comparación es de Friedlander (1901, 33), cf tambien Westermann 1955, 
109-113 
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blemente esta práctica, y durante un siglo, hasta que Domiciano 
y luego Trajano y Adriano intentaron reducir el poder de los li- 
bertos, la familia caesaris fue de hecho el servicio civil del Impe- 
rio, en provincias tanto como en Roma ”. Algunos libertos del 
Emperador acumularon así un enorme poder y muchos miembros 
de su casa tuvieron oportunidades de promoción en una carrera 
análoga al cursus honorum formal de los ecuestres. Algunos estu- 
dios recientes sobre inscripciones demuestran el ascenso constan- 
te de los esclavos imperiales 78. El índice más claro de su creciente 
poder social es la tendencia de los esclavos de una familia a casar- 
se con mujeres libres —un upo de unión infrecuente en el resto 
de la sociedad—. P. R. C. Weaver calcula que cas: dos tercios de 
los miembros masculinos de la familia caesaris, contando a escla- 
vos y libertos, se casaban con mujeres libres. En cambio, sobre un 
grupo de control de unas setecientas inscripciones no pertenecien- 
tes a esa familia, Weaver estima que no más de un diez por ciento 
de esposas de esclavos ordinarios y no más del quince por ciento 
de esposas de libertos ordinarios podían haber sido imgenuae ??. 

El ascenso social de los libertos provocó un profundo resen- 
timiento entre muchas personas que se juzgaban superiores. Una 
prueba de ello es el despecho que la simple vista de una estatua 
de Palas, liberto y secretario financiero de Claudio, pudo provo- 
car en Plinio el Joven medio siglo después de la muerte de Palas. 
Plinio se irritó tanto por los honores tributados a Palas por el se- 
nado, que escribió, no una, sino dos cartas desahogando su mal- 
humor con su amigo Montanus: «Se ve que los honores son ba- 
ratos, unos honores que Palas no desdeñó; y, sin embargo, puede 
haber personas de buena familia que ambicionen las distinciones 
que ellas ven como se otorgan a los libertos y se prometen a los 
esclavos» %%. Por entonces había declinado el poder de los libertos 
para elevarse sobre su posición, particularmente en la esfera im- 
perial. Pero las quejas eran comunes en épocas anteriores. Filón, 
por ejemplo, describe a Helicón como «un esclavo execrable, abo- 
minable, que fue introducido, por desgracia, en la familia impe- 
rial», y le detestaba por la hostilidad que mostró Calígula hacia 
los judíos $!. Y fue durante el reinado de Nerón cuando Petronio 


77 Cf Mage 1950, 1, 540s 

78  Boulvert 1970, 1974, Chantra1me 1967 El estudio mas lucido y sugerente 
es el de Weaver 1972, cf tambien su breve sumario 1967. 

79 Weaver 1972, 112-61, 179-195 

80  Ep8,6, trad Radice 1969, cf 7 29 y el examen por Sherwin-White 1967, 84 

81 Leg 166-173 (cita de 166), trad F H Colson en Loeb ed 
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escribió su sátira sobre la cena del liberto Trimalquio. Lo que los 
críticos encontraban bochornoso en los advenedizos era su tras- 
paso de las fronteras sociales. Aquellos advenedizos se atrevían a 
ambicionar la posición social acorde con su educación, inteligen- 
cia, destreza, poder y riqueza, pero que les estaba prohibida por 
su nacimiento, origen y rango legal. No es extraño que las quejas 
más vehementes procedieran de a que sufrieron las conse- 
cuencias de la inconsistencia del statms * 

Del caso particular de la familia caesaris volvamos de nuevo al 
fenómeno más general de la inconsistencia en el status social. En 
toda sociedad, el status de una persona, de una familia o de otros 
grupos está determinado por un conjunto de factores diferentes, 
indicadores del status social. Por ejemplo, Tony Reekmans ha ex- 
tractado de las sátiras de Juvenal siete categorías sociales, cada una 
de las cuales incluye una jerarquía tradicional de rangos: lengua y 
lugar de origen, ordo formal, libertad personal o esclavitud, rique- 
za, ocupación, edad y sexo *. Estas categorías, Obviamente: se 
aplican sólo a Roma, pero las provincias acusaban unos factores 
similares. Es el «cruce de categoría» (expresión certera de Finley) 
lo que hacía tan divertidas las sátiras de Juvenal para los romanos 
de clase superior. Los sociólogos llaman a esto inconsistencia de 
status o disonancia de status **, Según el número de las categorías 
en conflicto, la importancia relativa de estas categorías en actitudes 
ampliamente compartidas, la distancia recorrida en cada cate- 
goría desde un nivel hacia el próximo, etc., tal cruce produce 
sentimientos y reacciones de diversa fuerza, tanto dentro de la per- 
sona o grupo móvil como en otros, especialmente en los compe- 
tidores actuales o posibles. Podemos suponer con fundamento que 
tales sentimientos encontraban a menudo alguna forma de expre- 
sión religiosa o —a la inversa— que algunos tipos de símbolos, 
creencias y actitudes religiosas potenciaban, inhibían o canaliza- 
ban la movilidad social, a diferencia de otros. 


82. Sherwin-White 1967 señala que Plinio y Tácito, ambos de origen provin- 
cial, «eran de la clase que los senadores de la época de Claudio detestaban por ad- 
venediza y foránea» (85). «Precisamente porque eran conscientes de no ser nobles 
de nacimiento, los hombres como Plinio eran los más hostiles a los que ascendían 
desde posiciones inferiores en la escala social» (86). Un ejemplo aún más elocuente 
es Filón, rico, culto y muy bien educado, dirigente de su comunidad, pero judío. 
Cuando escribió la Legatio había pasado la crisis de Calígula, pero Claudio recha- 
zÓó con firmeza la eterna petición de los judíos de ser ciudadanos de pleno derecho 
en Alejandría. 

83. Reekmans 1971; nótese especialmente la tabla de p. 124. 

84. En el capítulo siguiente se añade más sobre el problema de la consistencia 
de status. 
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Entre las personas que traspasaron las categorías sociales para 
mejorar sus vidas, incluso a costa de tener que soportar el resen- 
timiento de muchos y, presumiblemente, también fuertes tensio- 
nes internas dentro de sus familias y dentro de sí mismas, había 
un buen número de mujeres. Sarah Pomeroy aborda el fenómeno 
del matrimonio ventajoso de esclavas y libertas imperiales desde 
el punto de vista de las mujeres. ¿Por qué una mujer libre se ca- 
saba con un esclavo o con un liberto imperial? La razón puede ser 
que, mientras que en ciertas categorías sociales (libertad, origen), 
ella suponía una ventaja para él, en otras (dinero, influencia, po- 
sible educación o profesión) él podía mejorar la posición de ella *. 
Fuera de la familia caesaris era mucho más frecuente en mujeres 
esclavas de nacimiento casarse con hombres libres que a la inver- 
sa. Weaver halló en su grupo de control de setecientas inscripcio- 
nes sepulcrales que las mujeres libertas solían ser manumitidas a 
una edad más temprana que los libertos, y muy a menudo con fi- 
nes de matrimonio. De hecho, el 29 por ciento se casaron con sus 
propios patronos, lo cual era uno de los medios más comunes pa- 
ra las esclavas de alcanzar la libertad y un status superior *. 

Parece ser que las mujeres móviles en sentido ascendente eran 
objeto de constantes reproches por haber cruzado unas fronteras 

ue una gran parte de la sociedad consideraba sagradas. Los mo- 
delos patriarcales de la familia, en los que el varón era siempre su- 
perior a la mujer, como los padres a los hijos y los amos a los es- 
clavos, encontraban un firme apoyo en la ley y en las costumbres, 
y los moralistas retóricos y los satíricos deploraban constantemen- 
te su deterioro *. Pero de hecho había cada vez más oportunida- 
des, para las mujeres, de romper con sus esquemas. La patria po- 
testas tradicional de Roma era menos absolutista desde el tiempo 
de la pasada república; las reinas helenistas de oriente y de Egipto 
habían impuesto un modelo de ambición y crueldad «masculina» 
que pronto imitaron las mujeres de las casas Julia y Claudia. Se 
propusieron incluso justificaciones teóricas para considerar a las 
mujeres iguales a los hombres. Los estoicos habían adoptado el 
epigrama cínico atribuido a Antístenes: «la virtud es idéntica para 
el hombre y la mujer» * y se dice que Cleantes escribió un libro 


85. Pomeroy 1975, 196. 

86. Weaver 1972, 193s; cf. Pomeroy 1975, 195s. 

87. Hay innumerables ejemplos; han sido catalogados de un modo útil para 
nuestro estudio por investigadores del modelo cristiano de parénesis que Lutero 
llamó die Haustafel; cf. especialmente Balch 1981. 

88. Diógenes Laercio 6.12. s 


El ambiente urbano del cristianismo paulino 47 
sobre este tema 9”, si bien las mujeres brillaban por su ausencia 
entre los discípulos de los estoicos antiguos y tardíos. Es cierto 
que Musonio Rufo escribió opúsculos defendiendo que «también 
las mujeres debían estudiar filosofía» y que, salvo en materias vo- 
cacionales, las hijas debían «recibir la misma educación que los hi- 
jos»; pero el fin de esto era hacer de las mujeres mejores amas de 
casa, es decir, afianzarlas en sus papeles tradicionales %, 

Algunas mujeres opinaban que sus papeles tradicionales eran 
demasiado estrechos. No es extraño que los ejemplos más signi- 
ficativos llegasen de las clases superiores, por la gran libertad que 
les daba su situación. Incluso Filón, que creía firmemente en la in- 
ferioridad espiritual y mental de las mujeres, admiró a la magní- 
fica emperatriz Livia. La instrucción (pardera) que ésta había re- 
cibido la capacitó para «ser un varón en su capacidad racional» ”, 
Tampoco faltaban oportunidades para las mujeres de clase baja. 
Las inscripciones muestran que las mujeres desplegaban su activi- 
dad en el comercio y en la manufactura igual que sus maridos y 
utilizaban el dinero que ganaban en obras que les granjeasen la gra- 
titud de su ciudad. Pomeroy hace notar que muchas libertas de 
las provincias orientales solían negociar con productos suntuarios, 
«como la tintura de púrpura o los perfumes» ”?, detalle a tener pre- 
sente cuando leemos en los Hechos que Lidia era «vendedora de 
púrpura» ”. En Pompeya una mujer llamada Eumaquia, que ga- 
nó dinero en una factoría de ladrillos, compró uno de los mayo- 
res edificios y lo donó a una asociación de trabajadores. Obtuvo 
el título de sacerdos publica. Otra mujer, Mamia, hizo construir 
el templo del Genzms de Augusto ”. Los documentos de Pompe- 
ya atestiguan la existencia de mujeres que poseían haciendas y lle- 
vaban negocios de todo tipo. MacMullen señala, además, la pre- 
sencia cada vez más frecuente de mujeres que pleitean en juicio 
con plena independencia, si bien la mayor promoción femenina co- 
mienza después del período que estamos reseñando ”. En Italia y 


89 Ibid,7175. 

90. Texto y traducción al inglés en Lutz 1947, 38-49 

91  arrenotheisa ton logismon (Leg 319s) Sobre la misoginia habitual en Fi- 
lon, cf Meeks 1974, 176s y las referencias adicionales dadas en ese lugar. 

92. Pomeroy 1975, 200. 

93  Hech 16, 14 El autor no nos dice que Lidia fue una liberta, pero su nom- 
bre, propiamente nombre de lugar, quizá sea un indicio del origen servil. 

94 CIL 10.810, 811, 812, 813 (Eumaquia) y 816 (Mama), citados por Mac- 
Mullen 1980, 209, 214. Sobre Eumaquua, cf. también Pomeroy 1975, 200. 

95. MacMullen 1980, 210, que hace referencia a las «cientos» de respuestas a 
instancias de mujeres en Cod Just «Sobre un pod que comienza con Adriano 
y llega a Diocleciano, las mujeres su: zuras y de más de veinticinco años de edad 
suman una quinta parte de todos los peticionarios de rescripto...» 
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en las provincias grecohablantes, MacMullen encuentra un peque- 
ño pero significativo número de mujeres mencionadas en mone- 
das o en inscripciones como benefactoras y funcionarias públicas 
de ciudades y como objeto de honores municipales *, 

Al igual que los hombres, aunque no con la misma frecuencia, 
las mujeres se unían a los clubes, generalmente a los mismos clu- 
bes que los hombres, pues, aparte las asociaciones de sacerdotisas, 
hay pocos testimonios sobre la existencia de clubes sólo para mu- 
jeres 7. En listas de miembros de asociaciones griegas aparecen 
nombres de mujeres, generalmente en numero muy inferior al de 
hombres, mucho antes del período romano. No es fácal, sin em- 
bargo, precisar la significación social de tal pertenencia. En Atica, 
la mayoría de los grupos mixtos estaban relacionados con Arte- 
misa o con una divinidad asociada; fuera de Atica había principal- 
mente asociaciones familiares , Lo que puede ser más significa- 
tivo es que en la época imperial se pedia a las mujeres que fundasen 
clubes de hombres o que los patrocinasen. Esta demanda puede 
implicar la habilitación de un lugar de reunión en casa del pa- 
trono o de la matrona o en un editicio especial erigido o adquiri- 
do con este fin, o una dotación la otros gastos de la asociación, 
incluyendo los banquetes, sacrificios y honras fúnebres para sus 
miembros. MacMullen, recogiendo testimonios de Italia y de las 
provincias grecohablantes, estima que «quizá una décima parte de 
protectores y donantes de los collegía fuesen mujeres» ”?. Pome- 
roy reduce la cifra a la mitad *%, Y no siempre eran de la aristo- 
cracia, sino mujeres que, como Eumaquia, habían hecho fortuna 
con el comercio. 

Las mujeres desplegaban también su actividad en asuntos rel:- 
grosos, en cultos practicados exclusiva o primariamente por mu- 
jeres y en cultos estatales y municipales, o también privados, que 
requerían la participación tanto de hombres como de mujeres. Al- 
gunas inscripciones recuerdan los nombres de sacerdotisas de di- 
versos cultos antiguos *%, En los períodos helenístico y romano, 


9% Ibid 

97 Poland 1909, 289 291 

98 Ibid, 282 289 (para numero de miembros) y 289 298 (examen de la cues 
uon) Cf tambien sus observaciones en p 518 

99  MacMullen 1980, 211 

100 Pomeroy 1975, 200 

101 Cf, por ejemplo, Poland 1909, 290 Sobre la separación tradicional entre 
los cultos de mujeres y los de hombres, tanto en Grecia como en Roma, cf Bomer 
1957-1963, 4, 217 Pomeroy 1975, 205 206 presenta un breve resumen de los roles 
de las mujeres en las religiones de la crudad de Roma Sobre la sorprendente pre- 
sencia de mujeres, ocasionalmente incluso entre los mitra1stas, cf MacMullen 1981, 
101 y 193s, n 31 
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parece que las mujeres se sintieron especialmente atraídas hacia los 
cultos sincretistas, fruto de la difusión de las religiones orientales 
y egipcias en las ciudades mediterráneas. Los escritores conserva- 
dores y los satíricos solían denunciar el gran auge de estos cultos 
basados en la superstición e irresponsabilidad de mujeres emanci- 
padas; la sexta sátira de Juvenal es el ejemplo más expresivo. Plu- 
tarco aconsejaba que el marido no sólo apelase a la filosofía para 
proteger a la mujer contra semejante credulidad 2, sino que em- 
please mano dura, porque «lo correcto en una mujer es adorar y 
reconocer sólo a los dioses en los que cree su marido y cerrar las 
puertas a todos los ritos estrafalarios y a supersticiones extranje- 
ras. Porque a ningún dios agradan los ritos esotéricos y secretos 
practicados por una mujer» 1% 

Estas quejas tienen probablemente alguna justificación. Como 
señalábamos antes, las esposas y la madre del rey Izates de Adia- 
bene influyeron decisivamente en su conversión al judaísmo, y Jo- 
sefo cuenta dos episodios sobre proselitismo fraudulento de mu- 
jeres en Roma —uno en favor del culto de Isis, otro en favor del 
judaísmo— que recuerdan las descripciones de Juvenal 1%, El cul- 
to de Isis gozaba de un atractivo especial para las mujeres; una are- 
talogía pone en boca de la diosa la frase «yo soy la única divinidad 
que invocan las mujeres» '%. Sin embargo, los críticos tradi- 
cionalistas exageraron al presentar a las mujeres como las princi- 
pales devotas de los nuevos cultos '%. Los testimonios epigráficos 
no respaldan la idea de que las mujeres estuvieran al frente de la 
innovación religiosa '”, 

También resulta difícil precisar si la participación de las muje- 
res en los nuevos cultos representó un cambio significativo en sus 
roles sociales ordinarios. Es cierto que la afirmación de Johannes 
Leippoldt sobre Isis como «patrona del movimiento de las muje- 
res» ha tenido una aceptación general '9%. Suele citarse a menudo 
la oración a Isis en POxy 1380, líneas 214-216: «tú equiparaste el 
poder de las mujeres al de los hombres»; pero el culto de Isis en- 
salzó también a la diosa como esposa modelo, protectora del ma- 


102. Coning. praec. 145B-E. 

103. /bid., 140D. 

104. Josefo, Ant. 13.65-84. 

105.  egó eimi he para gynaixi theos kalouméne; el «arquetipo menfita» (Harder 
1944), línea 10 (citado en adelante como M). Cf. Heyob 1975. 

106. Cf. Georgi 1976, 37, y especialmente Becher 1970. 
Pre Así me informa el profesor MacMullen, basado en su propio estudio de los 

atos. 

108. Leipoldt 1954, 9. Admitido, entre otros, por Becher 1970, 85. 
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trimonio 1% y defensora de la castidad '*%. Dentro del culto se 
buscó la igualdad de las mujeres, pero aun así parece ser que los 
sacerdotes sobrepasaban en número a las sacerdotisas y quizá las 
superaban en rango en muchos casos **!. Lo más probable parece 
que algunos de los nuevos cultos, especialmente en los años ante- 
riores a su acogida en los municipios, permitieron a las mujeres 
mucha mayor libertad para intervenir junto a los hombres que en 
los antiguos cultos estatales. Esta libertad provocó las invectivas 
de los adversarios, que presentaban las supersticiones extranjeras 
como una traición insidiosa a la disciplina de la familia y, por tan- 
to, a la estructura de toda la sociedad **?. Es indudable que un cul- 
to se hacía más visible y se situaba mejor al extraer a sus propios 
adeptos de las capas altas de la ciudad y entonces la reacción es- 
pontánea sería la de contrarrestar los ataques subrayando su con- 
formidad con los valores tradicionales ***, Pronto pudo haber de- 
saparecido así cualquier «movimiento de mujeres». 


Conexiones 


He señalado ya en este capítulo que la rápida difusión del cris- 
tianismo en los países de la cuenca mediterránea estuvo facilitada 
en muchos sentidos por el fenómeno de la urbanización, iniciado 
antes de Alejandro y acelerado durante el período helenístico y el 
período romano imperial. Debemos ahora abordar las relaciones 
a pequeña escala, indagando dónde y cómo se introdujo el cris- 
tianismo en las ciudades. Hagamos la pregunta en la forma más 
simple: cuando Pablo y Silas, Timoteo, Tito y los otros llegaban 
a una ciudad para predicar el evangelio, ¿por dónde y cómo em- 
pezaban? ¿De qué modo conectaban con los posibles oyentes? 

El libro de los Hechos, por su carácter narrativo y por ofre- 


109 POxy 1380 145-148; M, líneas 17, 18, 19 Debo estas observaciones a mi 
antiguo discípulo, el profesor Jouette Bassler 

110 En la novela popular de Jenofonte de Efeso, la Efestaca (¿principios del si- 
glo II d. C >), es Isis la que defiende la vida y la castidad de Antia, una antigua 
devota de Artemisa de Eloso, contra la más inverosímil serie de obstáculos, para 
que pueda reunirse con su igualmente casto esposo Habrocomes. Sobre la vida cas- 
ta exigida a las devotas, cf Apuleyo Met 11.19, que aqui parece referirse a algo 
más que la abstinencia temporal antes de las miciaciones 

111  Pomeroy 1975, 223, cita sólo seis mujeres entre los venntiseis funcionarios 
llamados oda en inscripciones italianas; Griffiths 1975, 1815, encuentra «ex- 
traño que Apuleyo no mencione a ninguna sacerdotisa», y hace notar que los hom- 
bres «ejercían las funciones sacerdotales más importantes». 

112 Ejemplos de tales ataques pueden verse en Balch 1981, 65-80 

113 —Balch 1981, 63-116; Melherbe 1977a, 50-53 
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cer, en consecuencia, los lugares de los muchos discursos, contie- 
ne una respuesta más clara a esta pregunta que las cartas. En los 
Hechos, los misioneros paulinos suelen acudir primero a la sina- 
goga judía y allí encuentran oportunidades para el discurso y el 
debate durante los servicios oficiales sabáticos ***. Si encuentran 
resistencia, O incluso aunque no la encuentren (16, 13-15; 18, 2), 
se instalan a veces en casas particulares: la de Lidia en Filipos (16, 
15); la de Jasón en Tesalónica (17, 5-9); la de Priscila y Aquila en 
Corinto (18, 2-4); la de Ticio Justo, también en Corinto (18, 7). 
Según nos informan los Hechos, estos encuentros eran casuales. 
Lidia, una mujer procedente de la gentilidad, adoradora del Dios 
judío *** y comerciante forastera en Filipos, aparece un sábado en 
un «lugar de oración». Priscila y Aquila fueron «hallados» por Pa- 
blo en algún punto no precisado; ellos comparten su oficio de te- 
jedor de lona para tiendas y le introducen en su taller. Ticio Justo, 
otro pagano theosebomenos, vive cerca de la sinagoga. De Jasón 
sólo sabemos que «los acogió» y que le costó cara su hospitali- 
dad. Los Hechos presentan también en dos ocasiones a Pablo y 
sus compañeros hospedados en casas de alquiler: la sjole de Tira- 
no en Efeso, que pudo ser una especie de casa corporativa de una 
asociación comercial (19, 9s) ***, y alojamientos privados de Pa- 
blo mientras aguardaba la vista de su causa en Roma (28, 16.30) **”, 
Otras veces vemos a los misioneros hablando a la gente en los lu- 
gares públicos, en el ágora y en el areópago de Atenas (17, 17.19- 
34) o en un lugar sin precisar (Listra, 14, 8-18; Filipos, 16, 16-34; 
Efeso, 19, 11-20). A veces un funcionario público ofrece ocasión 
para hablar, bien por su propia curiosidad o bien porque Pablo y 
sus compañeros están bajo arresto (Sergio Paulo, 13, 7-12; el car- 
celero de Filipos, 16, 25-34; el gentío a la entrada-del cuartel de 
Jerusalén, 21, 37-22, 24; la audiencia del tribuno, 22, 30-23, 10; 
Félix en Cesarea, 24; Festo, 25, 6-12; Agripa y Berenice, 25, 
13-26, 29). 

Pero no podemos aceptar sin más el relato de los Hechos so- 
bre la misión como una información directa y objetiva. La pauta 


114. Salamina, 13, 5; Antioquía de Pisidia, 13, 14-43; Iconio, 14, 1; Filipos, 16, 
13 (una prosenje más que synagoge; los comentaristas discuten si hay una diferen- 
cia material, pero cf. Hengel 1971b); Tesalónica, 17, 1-4; Berea, 17, 10-12; Atenas, 
17, 17; Corinto, 18, 4; Efeso, 18, 19; 19, 8. 

115. Este parece ser el significado en Hechos de sebomene ton theon y del tér- 
mino eacovalente foboúmenos ton theon; cf. especialmente 17, 4.17. Pero hay al- 
gunos problemas; cf. n. 175. 

116. Cf. capítulo 3, n. 44. 

117. Cadbury 1926, 321s, propuso traducir en idio misthómati «a su propia cos- 
ta», admitiendo que incluso bajo arresto domiciliario Pablo siguió ejerciendo su 
oficio; aceptado por Hock 1980, 77, n. 2, con referencia a más bibliografía. 
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de empezar siempre por las sinagogas no concuerda con las pro- 
pias declaraciones de Pablo en el sentido de que su misión iba en- 
caminada primaria y hasta exclusivamente a los paganos (Gál 1, 
16; 2, 7-9; Rom 1, 5.13-15; 11, 13 s; 15, 15-21). Es cierto que tam- 
poco estas declaraciones deben tomarse al pie de la letra: su frase 
«como judío entre judíos, para ganar a los judíos» (1 Cor 9, 20) 
no es meramente retórica, porque si nunca hubiera estado en con- 
tacto con las sinagogas no habría «recibido cinco veces de manos 
de los judíos cuarenta azotes menos uno» (2 Cor 11, 24). Pero su 
estrategia parece haber sido muy diferente a la que se describe en 
los Hechos. Cabe preguntar también si los ambientes más públi- 
cos de los Hechos no reflejan muchas veces algunas de las sutiles 
alusiones literarias del autor, como las diversas alusiones de Só- 
crates en los encuentros en el ágora y en el areópago de Atenas **8, 
o simplemente el propio esquema del día del autor más bien que 
el de Pablo ??”. 

Las cartas paulinas dan alguna idea de cómo empezó Pablo a 
predicar el evangelio a sus oyentes. En general, los aspectos que 
quiere destacar no son los detalles profanos que ayudarían a sa- 
tisfacer nuestra curiosidad, pero hay unas pocas alusiones que con- 
viene anotar. Las cartas no dicen nada sobre las sinagogas, aparte 
de los ya mencionados azotes. Los individuos que las cartas cali- 
fican de «primicias» en una zona determinada —presumiblemente 
los primeros conversos— aparecen citados nominalmente: Epéne- 
to de Asia (Rom 16, 5); la fmilia de Esteban en Acaya (1 Cor 16, 
15). Pablo cita también los nombres de sus protectores y de aque- 
llos que le dieron hospitalidad: Febe (Rom 16, 2), Prisca y Aquila 
(Rom 16, 3-5), Gayo (Rom 16, 23), Filemón (Flm 22), quizá la ma- 
dre de Rufo (Rom 16, 13). Pablo dirige asambleas (ebblésas) en 
casas particulares (1 Cor 16, 19; Rom 16, 5; Flm 2; Col 4, 15). 
Debió de ser objeto de una hospitalidad especial la primera vez 
que entró en la provincia de Galacia, ya que, al margen del ver- 
dadero significado de la enigmática frase «la primera vez os anun- 
cié el evangelio con motivo de una enfermedad mía» (Gál 4, 13), 
utiliza ese recuerdo como una prueba del lazo de amistad existen- 
te entre los cristianos gálatas y su persona 12%. Sabemos también 
que Pablo consideró su trabajo de artesano, no sólo como un me- 


118 Lake-Cadbury 1933, 4, 212s 

119. Cf las observaciones anteriores en este capítulo sobre la utilización de He- 
chos como fuente. Hay que notar, con todo, que Hech 20, 20 presenta a Pablo 
predicando «públicamente y de casa en casa». 

120 Cf Betz 1979, 220-224; yo he citado su traducción. Sobre la importancia 
especial de la hospitalidad en el desarrollo del cristianismo primitivo, cf Malherbe 
1977b 
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dio de subsistencia, sino, en cierta medida, como algo caracterís- 
tico de su actividad evangelizadora: «Recordad, hermanos, nues- 
tros trabajos y fatigas: mientras os predicábamos el evangelio de 
Dios trabajábamos de noche y de día, para no ser gravosos a na- 
die» (1 Tes 2, 9) *?!. 

El párrafo de acción de gracias de la primera carta a los tesa- 
lonicenses hace también entrever cómo los viajes misionales de 
personas como Pablo iban respaldados por una especie de «con- 
tagio» (como dicen posteriores adversarios paganos) de nuevos 
conversos en la zona. La «imitación» que los cristianos tesaloni- 
censes hacen de Pablo «y del Señor» y por la cual él les felicita, 
consiste en «haber recibido con alegría del Espíritu santo el men- 
saje predicado en medio de dificultades», hasta convertirse en «un 
modelo [typos] para todos los creyentes de Macedonia y Acaya» 
(1, 65). ¿Cómo ocurrió esto? La «palabra del Señor corrió de boca 
en boca», «no sólo en Macedonia y Acaya, sino en todas partes» 
(v. 8a). Esto no significa, como podría parecer, que los cristianos 
de Tesalónica salieran a predicar. Más Bien; algunas personas re- 
firieron en otros lugares la llegada de Pablo a Tesalónica y las con- 
versiones que siguieron (v. 82-10). No fueron Pablo, Timoteo y 
Silvano los que hablaron acerca de los macedonios a los corintios 
y otros (aunque Pablo pudo haberlo hecho: 2 Cor 9, 2), porque 
«nosotros no necesitamos decir más al respecto» (v. 8c). Las no- 
ticias, pues, las difundían otras personas que por cualquier moti- 
vo viajaban a las ciudades próximas e incluso tan lejanas como Co- 
rinto. Otras alusiones se encuentran en 2 Cor 11, 9 y en FIp 4, 
15s. Los cristianos de la cercana ciudad de Filipos remitieron di- 
nero para ayudar a Pablo en su misión, primero en Tesalónica y 
luego en Corinto, porque «los hermanos que llegaron de Mace- 
donia» para llevar la ayuda a Corinto eran evidentemente los men- 
sajeros filipenses. Es probable que ellos fuesen también los que re- 
lataron lo ocurrido en Tesalónica, corroborando así la predicación 
inicial de Pablo en Corinto. 

Los Hechos y las cartas nos proporcionan así algunas indica- 
ciones sobre diversas formas de toma de contacto de los misione- 
ros paulinos, indicaciones que difieren en algunos aspectos, pero 
que se apoyan y complementan en otros. Los Hechos suelen pre- 
sentar a Pablo y a sus compañeros hablando en lugares públicos 
o semipúblicos e impresionando a la masa de gente, en sentido po- 
sitivo y negativo, con milagros y elocuencia, y aprovechando las 


121. Cf. también 1 Cor 4, 12; 9, 3-18; 2 Cor 11, 27; 2 Tes 3, 7-9 (si es autén- 
tico). Sobre el contexto y el significado de 1 Tes 2, cf. Malherbe 1970; y sobre el 
trabajo de Pablo, Hock 1980. 
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ventajas del apoyo de funcionarios y de señores acaudalados para 
ampliar la enseñanza. Ellos aparecen, en suma, al estilo de los so- 
fistas o los filósofos itinerantes, cosechando éxitos extraordinarios, 
con un séquito y con patrocinadores ricos. E. A. Judge, que en 
sus primeros ensayos sobre problemas del nuevo testamento acep- 
tó con valor aparente las narraciones de los Hechos, describe la 
«escuela» paulina en estos términos '??. Las cartas, aunque no 
siempre contradicen la imagen de los Hechos, nos producen glo- 
balmente la impresión de una misión menos grandiosa y menos 
pública, de una comunicación más próxima al contexto natural de 
relaciones en cada ciudad y entre las distintas ciudades. Las fami- 
lias y las casas de ciertas personas aparecen como puntos de des- 

egue, y las conexiones de tipo artesanal y comercial parecen 
Hare revestido importancia. En estos dos últimos aspectos e indi- 
caciones de los Hechos y de las cartas coinciden plenamente. Si 
supiéramos más sobre la estructura de la vida a pequeña escala en 
las vecindades de las ciudades antiguas, estaríamos en mejores con- 
diciones para captar el sentido de las escasas pistas que nos ofre- 
cen los documentos neotestamentarios. Desgraciadamente, algunos 
de estos detalles que a nosotros nos gustaría conocer los con- 
sideraban los escritores como demasiado obvios o demasiado vul- 
gares para ser mencionados. Hasta hace poco, los arqueólogos clá- 
sicos han creído más razonable la recuperación de monumentos 
famosos y más rentable el descubrimiento de mosaicos que las ex- 
cavaciones sistemáticas de barrios residenciales o industriales, y los 
historiadores políticos y militares de la antigiedad han sido mu- 
cho más numerosos que los historiadores sociales. Por eso nos fal- 
ta un cuadro, no ya general, sino detallado de la vida en una ciu- 
dad provincial del siglo 1, donde poder insertar nuestras escasas 
piezas sueltas cristianas. Poseemos sólo una serie de hechos alea- 
torios y de descripciones fragmentarias, a los que podemos añadir 
unos pocos detalles. 

Algo sabemos sobre magnitudes y dimensiones. Las ciudades 
donde se formó el cristianismo paulino eran muy pequeñas en 
comparación con nuestras megalópolis posindustriales y de pos- 
explosión demográfica. Antioquía de Orontes, por ejemplo, era 
una de las ciudades gigantes en el siglo 1; no obstante, una perso- 
na podía fácilmente recorrer su perímetro a pie en una tarde. La 
ciudad actual de Antalya abarca menos de la mitad del área de la 
ciudad antigua; una estimación generosa de la población actual da 


122, Judge 19606, 125-137. Como Judge dominaba la investigación neotesta- 
mentaria e reslzida introdujo una mayor dosis del escepticismo que caracteriza 
a esa disciplina. 
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75.000 habitantes, y la ciudad resulta bastante apiñada según los 
criterios occidentales. Sin embargo, las estimaciones basadas en 
conjeturas de escritores antiguos atribuyen a la ciudad un número 
seis veces mayor de habitantes *?. Incluso una estimación modes- 
ta, quizá un cuarto del millón, supone una densidad alta en un 
área relativamente pequeña. La escala de Filipos o Berea o incluso 
Corinto sería bastante menor, pero la densidad igualmente alta. 
MacMullen estima que el promedio de densidad demográfica en 
las ciudades del Imperio Romano podía aproximarse a los dos- 
cientos habitantes por acre —algo que sólo tiene equivalente en 
los suburbios industriales de las ciudades occidentales modernas. 
Además, habida cuenta que una buena parte del espacio —una 
cuarta parte, según clclos de MacMullen— estaba dedicada a 
áreas públicas, «la mayoría de la población tenía que vivir incó- 
modamente apiñada, situación que resultaba tolerable gracias a los 
atractivos de los espacios públicos» *?*. 

Una consecuencia de esto era el escaso margen para la vida pri- 
vada. La vida transcurría en las calles y en las aceras, en las plazas 
y en los pórticos... incluso más que en las ciudades mediterráneas 
de hoy. Lo que acontecía en una familia apenas podía escapar a 
las miradas de los vecinos. Las noticias o los rumores se propaga- 
ban con rapidez; en un instante podían estallar tumultos. Filón 
cuenta cómo el intento de Herodes Agripa de pasar secretamente 
a Alejandría dio origen a la aparición de un pasquín público co- 
locado contra el rey judío, lo que llevó a una matanza masiva *?*, 
En los Hechos de los apóstoles leemos el conocido episodio de 
los plateros de Efeso, que temieron por su negocio ante la actitud 
iconoclasta de los conversos de Pablo y llenaron el teatro para acla- 
mar a Artemisa (19, 23-41). Pero las reacciones ante las noticias 
no siempre eran violentas, como es obvio; la curiosidad era tan 
grande como la suspicacia. Un vendedor ambulante de calderas de 
cobre o de amuletos mágicos, de horóscopos o de una revelación, 
podía contar con la difusión de su palabra, una vez que él había 
hecho sus primeros contactos. 

¿Cómo se hacían estos contactos? Los Hechos dan alguna in- 
dicación sobre un procedimiento de Pablo y Silas para encontrar 
audiencia; que el apunte proceda de una fuente próxima a los acon- 
tecimientos O que sea una viñeta del autor hábilmente pergeñada 
importa poco para nuestro propósito !”*, En Filipos, los misione- 


123. Cf. Downey 1958 y 1961, 582s; Liebeschuetz 1972, 40s, 92-96. 

124. MacMullen 1974, 63. 

125. Flacc. 25-43. 

126. Figura en el primero de los famosos pasajes «nosotros» de los Hechos, pe- 
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ros salieron el sábado «a las afueras de la ciudad, junto al río, don- 
de Pablo suponía que los judíos se reunían para orar» (Hech 16, 
13, RSV). Más adelante el mismo autor refiere que Pablo se en- 
contró en Corinto con «un judío llamado Aquila», que con su es- 
posa Priscila (Prisca) se dedicaba a fabricar tiendas de campaña 
(18, 25). Cuando un forastero llegaba a una ciudad se suponía que 
estaba informado o podía informarse sobre la presencia de inm1- 
grantes o de residentes temporales de su propia tierra o ethnos y 
de personas de su mismo oficio. Nada más natural, porque éstos 
eran los dos factores más importantes en la formación e 1identif1- 
cación de los vecinos. En Antioquía, el Kerateron, en el cuadrante 
sureste de la ciudad, era el «barrio judío tradicional» 12, aunque 
los judíos residían también en otras partes. Filón afirma que dos 
de los cinco sectores de Alejandría se llamaban barrios judios 128 
Los judíos de Roma estaban concentrados en el Transtiberium (ac- 
tual Trastevere) *??. Los oficios y gremios afines tendían también 
a ubicarse en las mismas áreas, que recibían a menudo sus nom- 
bres por esta circunstancia: barrio de los tejedores de lino, calle 
de los guarnicioneros, pórtico de los perfumeros **, El enfasis que 
dio Pablo al hecho de «trabajar con sus manos», énfasis que se re- 
cordaba aún en la época de la composición de los Hechos, hace 
suponer que sus primeros contactos en cada ciudad solían ser los 
que tenía con artesanos afines y sus clientes '**. No es inverosímil 
la hipótesis de Hock en el sentido de que el taller mismo pudo ha- 
ber sido un lugar de predicación y enseñanza misionera de 
Pablo *2. 

A un nuvel inferior al del barrio étnico y al del vecindario de 
oficios similares estaban las familias particulares. Nuestras fuentes 
nos aportan buenas razones para pensar que la familia particular 
fue la unidad básica en la implantación del cristianismo en la ciu- 
dad, como era sin duda la unidad basica de la ciudad misma. En 
un capítulo posterior analizaremos los efectos sobre la estructura 
de las comunidades paulinas del hecho de que éstas se reunieran 


ro estudios criticos recientes favorecen la idea de que la primera persona de plural 
es un artuficio estilistico comun en historiadores antiguos, mas que un signo de ex 
tractos de una «fuente» o «relato de viaje» Cf, por ejemplo, Cadbury 1927, 230, 
Dibelius 1951, 200 206, Haenchen 1961 

127 Downey 1961, 544, n 179 

128  Flacc 55 

129 Filon Leg 155, cf Leon 1960, 135-137 

130  MacMullen 1974, 133, con otros ejemplos, cf todo su apendice A, «Sub 
divisions of the City» (129 137), y p 70 73 

131 Cf Malherbe 1977a, 74s 

132 Hock 1980, 37 42 
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ordinariamente en casas privadas e incluyeran como sus núcleos 
las familias de determinados conversos. Basta recordar en este pun- 
to que el oikos (u oíkia; en latín domus o familia) *% a la que se 
hace referencia cuando el nuevo testamento narra la conversión de 
algunos «con toda su casa» es más amplio que nuestro concepto 
de familia nuclear. Cicerón, por ejemplo, habló de los deberes, 
como era costumbre en la filosofía moral griega y romana, en or- 
den jerárquico: primero, deberes para con la patria, después, para 
con los padres, «luego. vienen los hijos y toda la familia [domas], 
de la que somos el único apoyo y que no puede tener otra pro- 
tección; finalmente, deberes para con los parientes...» 19*. La «fa- 
milia» no se define primariamente por el Dreta: sino por las 
relaciones de dependencia y subordinación. El cabeza de una casa 
propietaria de bienes era así responsable —y recababa un cierto 
grado de obediencia—, no sólo de su familia directa, sino de sus 
esclavos, ex-esclavos (que pasaban a ser clientes), operarios asala- 
riados y, a veces, de socios o arrendatarios !?. Los planos de las 
casas que se han excavado en Pompeya o en Delos pueden inter- 
pretarse como una especie de diagrama material de algunas de es- 
tas relaciones: habitaciones privadas y despachos para el cabeza de 
la casa; una sección de la casa probablemente reservada a las mu- 
jeres y a los niños; apartamentos para esclavos; habitaciones de al- 
quiler; en el lado de la calle, uno o dos talleres, acaso una taberna 
o incluso una fonda, a veces adosada al vestíbulo; y en el centro 
un comedor donde el paterfamilias podía disfrutar de la compa- 
nía de sus iguales y amigos de otras casas O conversar con su clien- 
tela, o hacer ambas cosas a la vez (asignando a cada cual su puesto 
adecuado) *?. 

Formar parte de una familia significaba, pues, participar en una 
vasta trama de relaciones, que se pueden clasificar en dos tipos. 
Dentro de la familia, una serie vertical, mas no unilineal, conec- 
taba unos roles desiguales, desde el esclavo al paterfamilias, en 
la relación más íntima, pero que incluía también vínculos entre 
cliente y patrono, y un cierto número de relaciones análogas, 
pero menos formales, de protección y subordinación. Entre esta 


133. Strobel 1965 intentó mostrar que el nuevo testamento mantiene la estricta 
distinción legal donde oikos = domus incluye sólo a los parientes del adulto libre; 
pero su argumento no es convincente. 

134. De off. 1.17.58. 

135. Cf. Judge 19604, 30-39; Malherbe 1977a, 69. 

136. Sobre Pompeya: Mau 1904, 276-278, planos de habitaciones 245-279; M. 
Grant 1971, 1275, 193-196; Tanzer 1939, 19, 52. Sobre fondas adosadas a casas pri- 
vadas: Kleberg 1957, 78-80 (documentos principalmente de Pompeya); sobre gru- 
pos mixtos en las comidas: Theissen 1974b, 293-297. 
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familia y otras había eslabones de parentesco y de amistad, que 
implicaban a menudo obligaciones y expectativas *?”. Estas co- 
nexiones, sin embargo, no siempre eran formales. Junto a estas 
líneas, y entre ellas, solía haber fuertes lazos de afecto y de leal- 
tad voluntaria. Una de las demostraciones más claras del nivel de 
tales lazos afectivos son los sentimientos expresados en epitafios 
dedicados por esclavos y libertos a miembros de la misma familia. 
La investigación que ha hecho Flory de los epitafios de tres ex- 
tensas familiae hace ver que éstas distinguían entre esas relaciones 
y la amistad; eran unas relaciones muy próximas a los sentimien- 
tos de parentesco '*, Es evidente que tales sentimientos y actitu- 
des podían expresarse de diversos modos, incluyendo las prácticas 
religiosas comunes. Se aceptaba ordinariamente que los miembros 
subordinados de una familia, particularmente los miembros servi- 
les, compartieran la religión del señor. Esta expectativa sería sin 
duda mayor en algunos tipos de actividades cultuales, como los 
lares de la familia romana tradicional, que en otras, como los 
cultos de la ciudad, donde el cabeza de familia podía tener a veces 
sus obligaciones. Y la unidad sería más exigible en una familia pe- 
queña que en una grande. Hay algunos testimonios de que fue 
más común en la época imperial para los diferentes miembros de 
una casa familiar el practicar cada uno unos ritos religiosos pro- 
pios '?, Una carta de Pablo (1 Cor 7, 12-16) orienta sobre esta 
cuestión. 

En las ciudades griegas y romanas había una forma adicional 
de relaciones sociales que era muy importante: la asociación vo- 
luntaria. Los clubes, bajo denominaciones muy variadas, existie- 
ron en las ciudades griegas desde el siglo V a. C. y en Roma desde 
una época algo posterior. En los tiempos imperiales los clubes pro- 
EAS tanto en oriente como en occidente, pese a los periódi- 
cos esfuerzos que realizaban las autoridades para abolirlos **%, Pa- 


137. Véase el análisis que hace Judge de amicitia y de chentela, que según él 
eran elementos constitutivos de «la estructura social de la comunidad romana» y 
tienen sus analogías en las provincias grecohablantes (1960b, 6s). 

138. Flory 1975, 17-55. 

139. Sobre toda la cuestión de la religión entre esclavos y libertos cf la extensa 
información de Bomer 1957-1963. Bomer observa que la solidaridad da 0 de 
la familia en la antigua sociedad agraria romana cedió bajo las presiones de urba- 
nización, y que durante el Imperio Romano hubo una mayor tolerancia sobre la 
religión de los esclavos (1, 57-78) Además, los esclavos de Roma y de áreas so- 
metidas a la fuerte influencia romana disfrutaron de mayor libertad de participa- 
ción en los cultos que en el oriente griego (4, 61-63; 3, 61; y passim). 

140. Los cientos de inscripciones que dejaron ofrecen la base para algunos es- 
tudios modernos del fenómeno. Sobre las corporaciones latinas, la obra clásica es 
aún Waltzing 1895-1900; sobre las griegas, Poland 1909 es indispensable De Ro- 
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rece que casi todas las personas tenían la posibilidad de «reunirse» 
(synagein era un término muy usado) '*! en grupos de amigos, pa- 
rientes, vecinos o socios laborales, elaborar un estatuto, buscar un 
lugar de reunión y autodeclararse como una asociación (thiasos, 
synodus, eranos o algo semejante). El grupo no solía ser amplio: 
generalmente contaba entre una docena a treinta o cuarenta miem- 
bros, rara vez más de cien. 

En familias muy extensas, los señores promovían a veces la for- 
mación de un club y ofrecían un lugar de reunión, como es el caso 
de la sociedad de entierros, que se reunía en la casa de Sergia Pau- 
llina en Roma, documentada por una famosa inscripción !*. A ve- 
ces la familia podía ser la base de una asociación de culto, como 
el célebre ejemplo de Pompeia Agrippinilla, que fundó un thiasos 
dionisíaco en Túsculo a principios del siglo 11 de nuestra era. La 
jerarquía de los cargos en la asociación cultual reproducía en bue- 
na medida la jerarquía de la propia familia, con Agrippinilla como 
sacerdotisa a la cabeza **. 

Un club, por modesto que sea, debe tener sus cargos, con tí- 
tulos a cual más noble y pomposo, a veces imitando los títulos de 
los cargos municipales. Los collegia de Roma contaban general- 
mente con un grupo de presidentes denominados magistri; un club 
griego solía tener un solo director con diversas denominaciones. 
El tesorero (tamias, quaestor) le seguía en importancia, y corría a 
su cargo la contabilidad del haber y el debe y el pago de los gas- 
tos regulares de banquetes y fiestas, homenajes a ls patrocinado- 
res y a Otros, y en muchos casos los funerales de sus socios. Había 
además sacerdotes y sacerdotisas, logistai, grammateis, epista- 
tai, epimeletai, arjontes, curatores, prytaneis, hegemones, braben- 
tai, etc., etc. Evidentemente, además de la convivencia, los clubes 


bertis 1973 aborda con cierta profundidad la situación legal. Para una introducción 
y panorámica cf. Kornemann 1900. 

141. Poland 1909, 272n. 

142. «Collegium quod est in domu Sergiae Paullinae», CIL 6.9148; cf. Flory 
1975, 22; otros ejemplos en Waltzing 1895-1900, 3, 222-264. 

143. Vogliano 1933. La lista de miembros —cuatrocientos en total, aproxima- 
damente— va por oficio y categoría, de superior a inferior. En la cima está Agrip- 
pinilla, sacerdotisa, seguida de miembros de su familia, también con oficios sagra- 
dos. Más adelante se mencionan otros nombres que aparecen frecuentemente en 
familias senatoriales del período, aunque el Meralante tiene un nombre griego y 
es probablemente de origen servil. Conforme avanza la lista disminuyen los nom- 
bres latinos, mientras que predominan los griegos. Estos hechos se compaginan di- 
fícilmente con la afirmación de Cumont, basada en el uso de simples cognomina 
en la lista: «les distinctions sociales du monde profane s'effagaient...» (1933, 234); 
ocurre más bien lo contrario: cf. Bómer 1957-1963, 3, 135-137. La inscripción, en 
tres lados de un pedestal que soportó una estatua de Agrippinilla, se exhibe en el 
Metropolitan Museum de Nueva York. 
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ofrecían al individuo sin posibilidades de participar en la política 
de la ciudad la oportunidad de sentirse importante en su propia 
república en miniatura. 

Las asociaciones laborales comerciales y profesionales reves- 
tían especial importancia en Roma. Antes del Imperio Romano es- 
tas asociaciones no abundaban en oriente, salvo el caso especial de 
los «artistas dionisíacos», un gremio de actores, decoradores y 
otros especialistas relacionados con el teatro. En el período que es- 
tamos estudiando, sin embargo, la organización de otros artesa-, 
nos y mercaderes se había extendido también por las ciudades de 
Grecia ***, Aunque actualmente suelen llamarse «gremios» a estos 
grupos, su finalidad no debe confundirse con los gremios medie- 
vales y mucho menos con los de los sindicatos modernos **, «Si 
nos atenemos a los testimonios de las inscripciones, los gremios 
fueron simplemente asociaciones sociales, sin relación alguna con 
las actividades laborales de sus miembros» ***. Sólo en la época tar- 
día del imperio el gobierno intervino y manipuló a veces las 
asociaciones en un intento de regular algunos aspectos de su activi- 
dad. Hasta entonces, los constructores y los carpinteros (fabri, tig- 
nuarit), los tapiceros y alfombreros (centonariz), los porteros 
(phortegoi) y los tintoreros de púrpura de la calle 18 (en Tesaló- 
nica) '* se reunían, al igual que los socios de otros muchos gre- 
mios, para participar en una comida quizá un poco mejor que la 
habitual, para beber un buen vino surtido por el miembro de tur- 
no, para celebrar el onomástico del fundador o patrocinador, o la 
fiesta de Poseidón o de Hermes o de Isis o de Silvano, y para dic- 
tar normas con el objeto de asegurar que todos los socios tuvieran 
un entierro decente cuando les llegase la hora. La ekklesia que se 
reunía con los tejedores de lona Prisca, Aquila y Pablo en Corin- 
to o en Efeso pudo dar la imagen, a los vecinos, de un club del 
mismo tipo. 

Es más difícil determinar la estructura de las asociaciones, de 
radio más amplio, de los mercaderes y artesanos forasteros que se 
formaban en la mayoría de las ciudades, especialmente en los gran- 
des centros comerciales. Las colonias de los mercaderes italianos 
de Delos y de Rodas son las mejor conocidas **%. Se ha discutido, 


144. Bómer 1975-1963, 4, 238-241. Los documentos sobre gremios comerciales 
y artesanales, tomados principalmente de Waltzing, están bien resumidos en Jones 
1955. Cf. también Burford 1972, 159-164. 

145. Contra Préaux 1955, 128s. 

146. Jones 1955, 172; cf. MacMullen 1974, 75; cf. Rostovtzeff 1957, 1, 170s. 

147. Robert 1937, 535, n. 3, citado por MacMullen 1974, 135. Otros nombres 
típicos aparecen en Poland 1909 y Waltzing 1895-1900. 

148. Poland 1909, 315-325, 517-528. 
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por ejemplo, si los italianos libres y libertos de Delos, que se de- 
nominaban a sí mismos hermeístas, poseidonistas o apolonistas, 
estaban organizados en tres asociaciones de culto independientes 
o en una asociación muy amplia que elegía magistri (magistreis 
Mirquri Apollonis Neptuni) para encargarse de los cultos de sus 
tres divinidades protectoras. Actualmente parece más probable 
esto último, lo cual significa que toda la colonia italiana estaba or- 
ganizada como un club o conventus, aunque se expandió, en los 
dos siglos anteriores a Cristo, más allá de las fronteras de las aso- 
ciaciones privadas que nosotros hemos considerado '*?. Al menos 
de un modo análogo, los judíos de algunas ciudades estaban or- 
ganizados al estilo de un collegium, con su única divinidad, con 
sus cargos y sus normas, sus fondos privados y sus patrocinadores. 


Judaísmo urbano y cristianismo paulino 


Hoy se admite generalmente que no es posible comprender la 
forma peculiar del cristianismo primitivo que llamamos paulino 
sin tener una idea de lo que era el judaísmo contemporáneo. Pero 
¿qué clase de judaísmo? Habida cuenta que la investigación mo- 
derna nos ha obligado a reconocer que el cristianismo, incluso en 
sus primeros decenios, era ya un conjunto de movimientos en va- 
rias direcciones, también los descubrimientos e indagaciones de 
nuestro siglo han revelado una gran diversidad y unos cambios rá- 
pidos realizados dentro del judaísmo en el primer período del Im- 
perio Romano. Hace un siglo, algunos investigadores imaginati- 
vos descubrieron la importancia de una oscura secta que Filón, 
Josefo y Plinio llamaron secta de los esenios, pero nadie se atrevió 
a suponer que un día llegaríamos a poseer una parte sustancial de 
la biblioteca de una importante comunidad esenia o de un grupo 
muy relacionado con ella. Antes de las excavaciones realizadas en 
Dura-Europos el año 1932, la mayoría de los estudiosos había creí- 
do la versión absurda de que, durante el siglo TI, los judíos de 
una ciudad-guarnición romana habían decorado los muros de su 
sinagoga con pinturas narrativas. Hasta una fecha muy posterior 
se reunieron y exhumaron colecciones de textos rabínicos para es- 
tudiar la «idea rabínica» sobre esto o aquello, como si desde Hi- 
llel hasta Saadia Gaon el «judaísmo rabínico» hubiera sido un todo 
monolítico y estático. 

No han faltado intentos de situar a Pablo en el marco de di- 
versos tipos de judaísmo. Unas veces se le consideró como un «ra- 


149. Cf. el examen por Bruneau 1970, 585-587. 
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bino», otras como un personaje representativo de la «apocalíptica 
judía»; quizá estuvo más próximo al «misticismo judío» o incluso 
al «gnosticismo judío». O sus preocupaciones peculiares eran sim- 
plemente resultado de su formación en el «judaísmo helenístico». 
El fracaso de todos estos esquemas destinados a averiguar la vin- 
culación a algo como el contexto dentro del cual puedan adquirir 
sentido las cartas de Pablo debería alertar sobre el hecho de que 
estas categorías no sirven para fijar una taxonomía adecuada del 
judaísmo del siglo I. El que hace una exégesis seria y precisa de 
los textos debe tener documentos de todas estas categorías y de 
otras. El propio Pablo ofrece la prueba más clara de la inadecua- 
ción de tales categorías. El escribió en un griego fluido; su Biblia 
es la de los Setenta; él es sin duda un «judío helenístico». Estaba 
convencido de que el mundo presente, un mundo de maldad, to- 
caba a su fin; entretanto instó a los hijos de la luz a no ser como 
los hijos de las tinieblas: sin duda esto es «apocalíptica judía». Fue 
arrebatado al tercer cielo y vio cosas inefables: está claro que cabe 
hablar aquí de un «misticismo judío»... Sin embargo, él se califica 
«en términos legales, como fariseo». 

Las categorías convencionales ofrecen vaguedad, anacronismo 
y definición inexacta. La vaguedad es evidente, sobre todo, en el 
caso del «judaísmo helenístico». ¿Incluye a todos los judíos que 
hablaban el griego en el período helenístico y en el período roma- 
no? ¿O se refiere a las personas que compartían otros aspectos de 
la cultura urbana griega, ucladas ciertas creencias metafísicas, 
ciertas normas de ssl literario y artístico o un determinado 
ethos? «Judaísmo rabínico» es la categoría más afectada de anacro- 
nismo. La destrucción del templo el año 70 d.C. e incluso las re- 
percusiones, aún más profundas, del fracaso de Bar Kochba en los 
años 132-135 transformaron la vida y las instituciones de Judea y 
Galilea de forma que sólo podemos ya reconstruirlas vagamente. 
Los documentos más antiguos que poseemos del «judaísmo rabí- 
nico» fueron recopilados en el círculo del Patriarca a finales del 
siglo II. Esas y otras fuentes posteriores contienen sin duda un ma- 
terial tradicional mucho más antiguo; pero sólo mediante estudios 
críticos concienzudos —y a menudo subjetivos— podemos con- 
jeturar las partes realmente antiguas y los cambios sufridos en la 
transmisión y edición. Conviene evitar el término rabino o rabí- 
nico en cualquier fenómeno anterior a la academia fundada en Yab- 
né (Jamnia) por Johanán ben Zakkai y reservarlo a desarrollos 
que tuvieron lugar en el siglo II y posteriores *%%. Por último, es 


150. Estas son las consecuencias prácticas de la obra revolucionaria realizada por 
Jacob Neusner y sus discípulos. Por controveruda que haya sido esa obra y por 
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frecuente definir todas estas categorías como si los fenómenos a 

ue hacen referencia fuesen sistemas teológicos susceptibles de ser 
descrios mediante un listado de sus creencias constitutivas en for- 
ma de proposiciones y estableciendo sus conexiones e implicacio- 
nes lógicas. No es necesario debatir aquí si ése es el mejor proce- 
dimiento para conocer primariamente un movimiento religioso. 
Para el que esté interesado en una descripción social del judaísmo 
y del cristianismo primitivo, ése no es un método demasiado 
esclarecedor. 

La mayoría de los investigadores que han escrito sobre el tema 
«Pablo y el judaísmo» han intentado perfilar las líneas de la pri- 
mera formación de Pablo y sus creencias precristianas, y conocer 
las fuentes y las implicaciones de sus ideas teológicas, las prácticas 
judías que rechazó y su estilo de argumentación. Son cuestiones 
muy importantes y no pueden relegarse aquí totalmente, pero no 
constituyen el objetivo central del presente estudio. La cuestión 
básica que nosotros abordamos es averiguar las conexiones —si 
existieron— entre las comunidades cristianas fundadas por Pablo 
y sus colaboradores y las variedades del judaísmo en el mundo gre- 
corromano. El judaísmo directamente relevante para nuestro pro- 
pósito de describir el cristianismo paulino (aparte la cuestión de 
Pablo como individuo) no es el judaísmo de las aldeas galileas o 
mesopotámicas, sino el judaísmo de las ciudades provinciales ro- 
manas. Por eso interesa averiguar si los emigrantes judíos en el pe- 
ríodo que va de Alejandro a Claudio encontraron formas de adap- 
tarse a las ciudades que sirvieron de modelos y canales para los 
cristianos paulinos. 

En el siglo I, entre cinco y seis millones de judíos vivían en la 
diáspora, es decir, asentados fuera de Palestina de modo más o me- 
nos permanente. La diáspora comenzó ya con las deportaciones 
del destierro de Babilonia, en el siglo VÍ a. C., y estuvo alimen- 
tada por sucesivos desplazamientos como consecuencia de las con- 
quistas que sufrió el territorio palestino, pero también y en ma- 
yor Medida por la emigración voluntaria en busca de mejores 
oportunidades económicas de las que podían ofrecer el espacio y 
la riqueza limitada de Palestina. De ese modo hubo una población 
judía considerable en casi todas las ciudades de los países ribere- 
ños del Mediterráneo. Su número se estima entre el 10 y el 15 por 
ciento de la población total de una ciudad; en el caso de Alejan- 


muchas enmiendas concretas que necesite, estos resultados me parecen irreversi- 
bles. Las investigaciones de Neusner son demasiado numerosas para mencionarlas 
aquí, pero las de 1970, 1973b, 1979a, 1979b y 1980 son particularmente afines a 
nuestro esquema. 
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dría el porcentaje era quizá más elevado ***. Al igual que otros gru- 
pos inmigrantes, los judíos se unían para continuar las prácticas 
religiosas familiares, disfrutar de la compañía de los parientes y 
otros compatriotas, dirimir las desavenencias internas y hacer pre- 
sión para obtener derechos y privilegios por parte de la comuni- 
dad más amplia en la que estaban insertos. Sin embargo, algunos 
aspectos de sus creencias y prácticas religiosas los marginaban de 
otros cultos importados que se habían ido imponiendo, y crearon 
problemas especiales en sus relaciones con grupos dominantes de 
cada sociedad local, por una parte, y con las autoridades romanas 
imperiales, por otra. 

Josefo recogió algunos documentos que arrojan luz sobre estas 
relaciones. Dos de tales documentos, que versan sobre los judíos 
de Sardes, revisten especial interés. El año 49 a. C. Lucio An- 
tonio 1%, procuestor y propretor de la provincia de Asia, respon- 
dió a una llamada de los judíos de Sardes con un decreto dirigido 
a los magistrados, consejo y demos: «Los judíos ciudadanos nues- 
tros han acudido a mí para recordar que desde los tiempos más 
antiguos ellos han tenido una asociación [synodos] propia con arre- 
glo a sus leyes patrias [kata tous patrious nomous] y un lugar [to- 
pos] de su propiedad donde deliberan sus asuntos y querellas» 15, 
Al parecer, las autoridades de la ciudad pusieron en peligro, de 
algún modo, los derechos disfrutados por los judíos, que el funcio- 
nario romano ordena ahora que se mantengan como en el pasa- 
do ***. Algún tiempo después, el consejo y el demos de Sardes dic- 
taron un decreto confirmando el derecho de «los ciudadanos 
Judíos que viven en nuestra ciudad a reunirse y desarrollar su vida 
ciudadana arce Juzgar los pleitos por sí mismos y con- 
tar con un lugar donde puedan reunirse con sus esposas e hijos y 


151 La cifra de Filón, un millón para Egipto, que sería una séptima parte del 
total (Flacc 43), es sí duda demastado elevada (Smallwood 1976, 222) Para An- 
tuioquía, cf Meeks-Wilken 1978, 8 La poblacion judía de la provincia de Asia pue- 
de estimarse por el dinero para la tasa del templo recaudado por L Valerio Flaco 
el año 62 a. C. (Ciceron Pro Fl 66-69) —aproximadamente cien pesos en oro, que 
según los calculos de Smallwood (1976, 125s y n 21) equivaldrían a las contribu- 
ciones de cerca de cincuenta mil hombres. La crfra que da Josefo (tomada de Es- 
trabon) de 800 talentos de la misma provincia, conquistada por Mitridates un cuar- 
to de siglo antes (Ant 14.112s), parece exagerada (cf la nota de Marcus ad loc, en 
la Loeb ed.; Smallwood 1976, 125, n. 20) 

152 Fue el hermano menor de Marco Antonio JH, el triunviro. 

153 Ant 14235 

154 La tesis de que los judios habian estado en Sardes «desde los primeros uem- 
pos [ap*arjes]» apenas es exagerada si el Sefarad de Abd 20 (siglo VI a C.) es real- 
mente Sardes, como supone la mayoria de los comentaristas La continuidad de su 
presencia y la antiguedad de las instituciones a que se hace aquí referencia constI- 
tuyen, obviamente, otra cuestion 
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ofrecer sus antiguas plegarias y sacrificios a Dios...» '%%, Los ma- 
gistrados deben fijar un lugar «para que ellos construyan sus casas 
y vivan en ellas», y los responsables del mercado deben proveer 
«alimentos adecuados» para los judíos. 

Parece ser que la situación posterior de los judíos de Sardes 
fue extraordinariamente favorable. En el siglo IL, o a principios 
del siglo III, recibieron en donación para su «lugar» una basílica 
remodelada, de enormes dimensiones y elegante decoración, que 
formaba parte del complejo del monumental gimnasio romano en 
la vía principal de la ciudad '*%; ellos la poseyeron hasta que fue 
destruida mucho después de que el imperio se hiciera oficialmente 
cristiano ?”. La controversia en la época de Julio César, que pa- 
rece haberse apaciguado rápida y amistosamente, sugiere no db 
tante algunas de las perennes tensiones que afectaron a las comu- 
nidades judías urbanas. 

Lucio Antonio, probablemente haciéndose eco del lenguaje de 
la petición judía, llamó a su comunidad synodos, uno de los tér- 
minos más comunes y generales para designar un club, gremio o 
asociación 1%. A efectos legales, los romanos clasificaron a los gru- 
pos judíos de cada ciudad como collegia. Cuando César erienó 
abolir todos los collegia, excepto ciertos grupos de mucha tradi- 
ción, las sinagogas quedaron exentas ??, En algunos aspectos esa 
identificación era natural, ya que la organización de la comunidad 
judía tenía ciertos rasgos en común con los clubes, gremios y aso- 
ciaciones de culto. Los socios se reunían en un lugar privado que 
servía para funciones religiosas y sociales 1%. Ellos dependían de 
los favores de los patrocinadores, entre los que se contaban sim- 
patizantes no judíos y socios acaudalados de la congregación, que 
eran homenajeados con inscripciones, banquetes especiales en la 
sala de reuniones y títulos honoríficos como «padre» o «madre de 


155. Ant. 14.259-261. 

156. La sinagoga fue descubierta en 1962 por el equipo Cornell-Harvard diri- 

ido por George Hanfmann y ha sido parcialmente restaurada. Pero la excavación 
Énal reseñada por A. R. Seager no se ha hecho pública aún. Cf. Seager 1972; Hanf- 
mann 1962; Kraabel 1968, 1978, 1979; publicación parcial de inscripciones en Ro- 
bert 1964, 37-58 y láminas IV-XL 

157. Cf. especialmente el examen por Kraabel 1968, 1978; también Wilken 1976. 

158. LSJ, cf. voz; Poland 1909, 158-163. 

159. Sobre esta y otras exenciones posteriores de leyes contra los clubes, cf. 
Smallwood 1976, 133-135. 

160. El término synagoge, utilizado ocasionalmente por otros clubes, evoca el 
hecho central de la «reunión» de los miembros. Sobre comidas en la sinagoga cf. 
Hengel 1966, 167-172; datos recogidos con interpretación especulativa por Goo- 
denough 1953-1968, 2, 108s y vol. 5 passim. Sobre hospitalidad para visitantes y 
otras actividades: Krauss 1922, 55s, 182-190. 
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la sinagoga» '*!. La comunidad proveía el ataúd en su muerte '?, 
Contaba con funcionarios que ostentaban títulos similares a los de 
la polas +9, 

Por otra parte, como señala Smallwood, las funciones de las si- 
nagogas eran más amplias que las de los collegza y, en ciertos 
aspectos, también muy diferentes *%, Quizá lo más importante fue- 
se que «un judío de nacimiento tenía derecho a ser socio automá- 
ticamente, sin necesidad de admisión ni registro; por otra parte, 
la pertenencia a la sinagoga quedaba reservada a los judíos y a los 
prosélitos, mientras que otros collegia eran corporaciones de so- 
cios voluntarios, abiertos a todos» '*%. Las diferencias aparecen 
marcadas por el papel político que desempeñaban las asociaciones 
judías. En la mayoría de las ciudades parece que hubo un cuerpo 
central que podía representar a los judíos en las negociaciones con 
los magistrados o con los funcionarios romanos. En Alejandría, la 
única ciudad que cuenta con testimonios suficientes sobre la or- 
ganización interna de la comunidad judía, ésta contaba con una ge- 
rousía, consejo de nobles que representaba a los judíos de toda la 
ciudad, probablemente a través de magistrados (arjontes) elegidos 
por cada congregación **%. Una organización similar existía pro- 


161 La sinagoga de los Augustesianos en Roma rendxa honor, sin duda, al em- 
perador como patrocinador de esta comunidad particular o por su defensa de los 
derechos judíos; la sinagoga de los Agripasianos ques tener a Marco Vespasiano 
Agripa o al rey Agripa 1 o II como su patrocinador (Leon 1960, 140-142). Cap1- 
tolina, miembro de una familia distinguida en la provincia de Asxa y esposa o her- 
mana de un procónsul, costeó una escalera adornada de mosarco en la sinagoga de 
Tralles (CIG 2924; Robert 1937, 409-412, y 1964, 44, Hommel 1975, 175). «Pa- 
dre» y «madre de la sinagoga»: Leon 1960, 186-188; Policarmo, «padre de la sina- 
goga» en Stobia, CII 1.694; Kitzinger 1964, laminas 202-204; Hengel 1966, 176- 
181. La sinagoga de Focea dedico una proedria y una corona de oro a un donante 
rico, no judío, IGR 4 1327 En Dura-Europos el anciano y sacerdote Samuel logró 
para la asamblea un salón decorado con las ahora célebres pinturas, se ha conje- 
turado que el asiento colocado debajo de la escena del Samuel bíblico (rotulada 
con el nombre) ungiendo a David, estaba reservado para él: Sivan 1978, 11 

162  PRyl. 590 (= CP] n” 138) puede referirse a una asociación judía de entie- 
rro ligada a una sinagoga de Alejandría (nota de Tcherikover en CP/ 1.252); sobre 
las catacumbas judias en Roma, cf Leon 1960; Goodenough 1953-1968, 2, 3-50 

163  arjon es el más frecuente; también grammateus, otros en Juster 1914, 1, 450- 
456; cf. Applebaum 1974. En Afrodisia (Asia) una sinagoga estuvo regentada por 
una decan:a (la inscripción, aún no publicada, me fue descrita minuciosamente por 
Joyce Reynolds, del Newnham College, Cambridge; cf. el anuncio por Mellink [cr- 
tando a K Erim] 1977, 306). Los «sacerdotes» eran mencionados a menudo en 1ms- 
cripciones judías, como las de asociaciones cultuales paganas, pero el título tenía 
probablemente un significado diferente, sobre todo después de la destrucción del 
templo de Jerusalén (Kraabel 1981). Sobre la evolución de cargos desde lo simple 
a lo complejo, cf. Hengel 1971b, 166s. 

164. Smallwood 1976, 133s 

165. Ibid, 134. 

166. Filón Flacc 74, 80; Josefo JW 7.412; Tscherikover 1961, 302. 
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bablemente en Antioquía, ya que había allí un arjoón de los judíos 
en el siglo 1 d. C. y un arjon ton arjontóon («magistrado de magis- 
trados») en el siglo IV *%. Se discute si esto fue la norma general 
en todas las ciudades donde había más de una sinagoga ***, 

Aparte los detalles de organización local, que probablemente 
variaban de una ciudad a otra, los judíos de aquellas ciudades don- 
de sus miembros constituían una gran parte de la población, for- 
maban prácticamente una ciudad dentro de la ciudad, designada 
con el término griego pesa 169 Era un cuerpo reconocido de 
residentes de una ciudad que, sin ser ciudadanos, compartían al- 
gunos derechos específicos de éstos. Como hemos visto, tal esta- 
tuto no era ifusulén las ciudades helenísticas para grupos de in- 
migrantes acomodados, como los italianos o los sirios de Delos, 
o los nativos de una antigua ciudad refundada como colonia 
romana 72, 

Las relaciones entre el politeuma y el demos, la corporación de 
todos los ciudadanos, estaban sujetas a diversas interpretaciones y 
a veces eran objeto de controversias. Josefo suele utilizar el tér- 
mino «ciudadanos» (politai) para referirse a los judíos residentes 
en una ciudad. Dice, por ejemplo, que a los residentes de Antio- 
quía se los denominaba antioquenos ?”*, pero el término «residen- 
tes» (katoikountes) significa normalmente residentes forasteros y 
no ciudadanos. La misma ambigiiedad aparece en los dos docu- 
mentos de Sardes ya citados, donde se califica a los judíos como 
politai. En el decreto de Lucio Antonio el texto es dudoso porque 
la mayoría de los manuscritos dicen «nuestros ciudadanos» [ro- 
manos), pero uno de ellos dice «vuestros ciudadanos» [de Sar- 
des] *?*. El decreto de la ciudad recogido por Josefo contiene la 
misma contradicción que su observación sobre los antioquenos, 


167. Josefo, JW 7.47; Libanio Ep. 1251 (ed. Foerster), cf. Meeks-Wilken 1978, 
6-9, 60. 

168. Sobre Roma, cf. el debate en Leon 1960, 168-170. 

169. Para Alejandría, el término se utiliza ya en la carta de Aristeas (310), pro- 
bablemente del siglo IT a. C.; cf. Josefo, Ant. 12.108. Cf. la reseña general en Tche- 
rikover 1961, 296-332; Smallwood 1976, 139, 141, 224-250, 285, 359-364, 369; Tarn 
1952, 210-238. 

170. Cf. las reseñas de Tcherikover y Smallwood citadas en la nota anterior. 
Ellos aducen politeumata de frigios, boecios y licios en Alejandría, de cretenses en 
Fayum, de cuanianos en Sidón, y otros (Tcherikover 1961, 505, n. 8; Smallwood 
1976, 226, n. 23). Sobre asociaciones de ciudadanos romanos en las nuevas pro- 
vincias de Asia Menor, cf. más arriba, n. 24. Para diversos ordenamientos de po- 
liteumata en colonias, cf. Levick 1967, 71-83. Sobre las tensiones sociales y eco- 
nómicas resultantes, cf. Cracco Ruggin: 1980. 

171. C. Ap. 2.39. 

172. Ant. 14.235. 
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refiriéndose a los judíos como katoikountes y como politai al mis- 
mo tiempo !”?, El núcleo del problema aparece expuesto concisa- 
mente en la queja expresada treinta y cinco años después por 
algunos individuos jonios (ciudadanos griegos de Asia Menor occi- 
dental, probablemente de Efeso): «si los judíos fueran socios 
[syngeneis], tendrían que adorar a los dioses de los jónicos» *?*, 
Los judíos aprovechaban cualquier oportunidad para adquirir de- 
rechos idénticos a los de los ciudadanos, pero exigían al mismo 
tiempo garantías para no tener que violar sus leyes religiosas, so- 
bre todo la observancia del sábado, las normas sobre manjares y 
la evitación de la «idolatría». Ellos no podían participar en los cul- 
tos civiles y seguían siendo judíos. 

La concurrencia que, en una sociedad de bienes limitados, se 
producía inevitablemente entre los diversos politeumata y grupos 
menores de la ciudad ocasionaba algunas ambivalencias peculiares 
para los judíos. Por una parte, ellos procuraban aprovechar las 
oportunidades que la urbanización helenística y romana ofrecía a 
la población móvil. Su riguroso monoteísmo, su culto «sin imá- 
genes» y la fuerte cohesión de sus comunidades suscitaban admi- 
ración entre muchos vecinos paganos, llegando algunos a hacerse 
prosélitos sinceros, mientras otros eran simpatizantes o incluso se 
adherían formalmente a la sinagoga *”?. Pero estas mismas cuali- 
dades, añadidas al tamaño y a las riquezas de muchas comunida- 
des judías, provocaban en otros el resentimiento y la envidia. Tuvo 


173. Ibid., 259; cf. nota de Marcus ad loc. y Tarn 1961, 221. 

174. Ant. 12.126. Marcus. Ant. 16.27-61 ofrece un relato completo, describien- 
do la feliz intervención de Herodes ante su patrocinador Agripa y la defensa de 
los judíos por el protegido de Herodes, Nicolao de Damasco. Cf. la reseña por 
Smallmosd: 1976, 140s. Véase la queja de Apión citada por Josefo, C. Ap. 2,65. 

175. Sobre monoteísmo, cf. Estrabón Geog. 16.2.35 (= Stern 1974, n,” 115). El 
éxito del proselitismo judío se comprueba en las leyes romanas y en las medidas 
políticas que se adoptaron de vez en cuando para inhibirlo, comenzando por la ex- 
pulsión de los judíos de Roma por Cornelio Hispalense en 139 a. C., ordenada 
por Valerio Máximo (Stern 1974, n.? 1475). No existe aún un estudio completa- 
mente satisfactorio del proselitismo judío en el último período helenístico y en el 
primer período romano, pero cf. Kuhn 1959 y Kuhn-Stegemann 1962. La cuestión 
de los «temerosos de Dios» como semiprosélitos ha sido muy estudiada, por ejem- 
plo por Lake 1933; Feldman 1950; Hommel 1975; Lifshitz 1969, 95s y 1970; Ro- 
maniuk 1964; Siegert 1973; Robert 1964, 39-47. Los documentos recogidos pare- 
cían negar, hasta hace poco, ese uso técnico. En la mayoría de los casos, theosebes 
significa simplemente «piadoso», aplicado a prosélitos, simpatizantes o, como en 
la inscripción del teatro de Mileto, a toda la comunidad judía. Sin embargo, la ins- 
cripción de la sinagoga de Afrodisia descubierta recientemente parece confirmar 
que theosebeis puede ser una designación formal de un grupo distinto de los pro- 
sélitos y de los judíos nativos, pero inscritos como miembros de una sinagoga (cf. 
Mellink 1977, 3055). No hay por qué suponer que este mismo uso predominase 
en otros lugares. 
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mucha difusión una parodia del Exodo que presentaba a las gen- 
tes que Moisés organizó en nación como leprosos que habían sido 
expulsados de Egipto. Esto —según la parodia— explicaba que los 
Judíos fuesen antisociales y rehusaran «compartir la mesa con nin- 
guna otra raza» !”* 

Los judíos, por su parte, eran conscientes de que su verdadera 
identidad dependía del mantenimiento de ciertas barreras entre 
ellos y «las naciones». Pero también se sentían fuertemente incli- 
nados a adaptarse a la cultura dominante de las ciudades por ra- 
zones de conveniencia. Además, muchos de ellos tenían en gran 
estima los valores de aquella cultura que en tantos aspectos pare- 
cía armonizar con su propia idiosincrasia y con las tradiciones bí- 
blicas. El dilema puede detectarse en casi todas las páginas de Fi- 
lón. Este escribió en un griego elegante y retórico; es dudoso que 
sus conocimientos del hebreo fueran más allá de lo que pudo ofre- 
cerle algún manual de interpretación de las palabras bíblicas !””. 
El griego era el lenguaje de todas las comunidades de la diáspora 
Judía dentro del Imperio Romano, según todos los testimonios 

ue nos han llegado. Además, lo que Filón escribió fue una serie 
de comentarios y paráfrasis de los libros del Pentateuco; pero una 
buena parte de lo que él encuentra en los relatos y las leyes de la 
Biblia coincide con lo que decían los moralistas Y filósofos paga- 
nos que enseñaban en las escuelas de Alejandría *”8. «Leyó a Pla- 
tón a la luz de Moisés, y a Moisés a la luz de Platón, porque es- 
taba convencido de que ambos decían lo mismo» !”?. Al mismo 
tiempo, Filón vio la importancia de que los judíos preservaran su 
identidad distintiva. Sobre el oráculo de Balaán, que dijo de Israel: 


Mirad, un pueblo vivirá [katoikesei] aparte y no será apreciado 


entre las naciones 9, 


Filón comenta: «no porque su lugar de residencia esté aparte ni 
porque su país esté incomunicado con otros, sino porque en vir- 


176. Diodoro Síc. Bibl. hist. 1.3. (= Stern 1974, n.* 63). La versión mejor co- 
nocida de la leyenda de los leprosos se halla en el libelo antijudío de Apión, al que 
replicó Josefo. Otros ejemplos, comenzando por Hecateo de Abdera, aparecen re- 
cogidos en Stern 1974; cf. también su estudio 1976. Sobre sentimientos antijudíos 
en la antigiedad, cf. Sherwin-White 1967, 86-101; Sevenster 1975. 

177. Cf. I. Heinemann 1929-1932, 524-528. 

178. El grado y la naturaleza del helenismo de Filón se han discutido mucho; 
una de las guías más seguras sigue siendo la obra de Heinemann citada en la nota 
anterior. 

179. Goodenough 1962, 10. 

180. Núm. 23, 9b LXX. 
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tud de la distinción de sus usos peculiares no se mezclan con los 
otros para no abandonar los caminos de sus padres» *8!, Filón se 
sintió descorazonado ante algunos judíos que, como él mismo, 
consideraban los ritos y las fiestas religiosas como «símbolos de 
cosas espirituales», y con tal pretexto descuidaban el cumplimien- 
to práctico de las acciones requeridas. Tales personas —dice— 
obran como si «vivieran por sí mismas y estuvieran solas en el de- 
sierto, o como si fuesen almas sin cuerpo, fuera de toda ciudad o 
aldea, de toda familia y de toda asociación humana [thiasos 
anthropon]» 19. 

El individualismo que Filón fustiga aquí fue la tentación espe- 
cífica de individuos como él: ricos, cultos, «griegos de alma y de 
lengua» *9, pero descontentos de los límites impuestos por la po- 
sición ambivalente de la comunidad judía. Como dice Hcheriko- 
ver, «el que deseaba participar en la vida cultural y pública de su 
entorno y desempeñar algún papel en el mundo, tenía que comen- 
zar por ser ciudadano de una ciudad griega» *%*. Es indudable que 
individuos como Filón podían llegar a ser ciudadanos. Pero ¿a qué 
precio en cuanto a su judaísmo? La respuesta no es tan sencilla 
como se ha hecho creer a veces. Hemos mencionado ya el caso 
del sobrino de Filón, Tiberio Julio Alejandro. Su excepcional ca- 
rrera le impuso, al menos según Josefo, el abandono del judaís- 
mo 195. Pero es posible que en otros casos los judíos obtuvieran 
la ciudadanía griega sin comprometerse a actos que la mayoría de 
sus correligionarios consideraban como idolátricos. Esto fue po- 
sible sin duda durante el último período en ciudades de Asia Me- 
nor occidental. En la gran sinagoga de Sardes, por ejemplo, algu- 
nas inscripciones recuerdan con orgullo los nombres de socios de 
la sinagoga que fueron sardinaio: e incluso magistrados de la ciu- 
dad '**. Y el autor del libro de los Hechos, al margen de que su 


181, Mos 1.278, trad por F. H. Colson en la Loeb edition 

182 Migr 89-93; citas de 89, 90 (traduccion mía). 

183 Como el judío con el que supuestamente se encontró Aristóteles: Josefo 
C Ap 1180, citando a Clearco de Sol 

184. Tcherikover 1961, 309 

185. Hay muchas probables alusiones a Alejandro en las obras de Filon; por 
ejemplo, Mos. 1 30s Bassler 1979, 138-143, sostuvo que el retrato curiosamente am- 
bivalente que hace Filón de José como un polsticus no es un modelo para el pre- 
fecto romano de Egipto, como propuso Goodenough 1938, 21-23, sino una ad- 
vertencia contra la clase de carrera que hizo Ti. Alejandro, saltándose las «costum- 
bres ancestrales» y pasando «de la dirección del pueblo a la dictadura sobre él» 
(Somn 2.788). 

186  Kraabel 1968, 218-221 La inscripción de Afrodista (arriba, n 163), cuando 
se publique, aportará datos significativos. Pero hay que ser cautos sobre el período 
anterior, ya que Septimio Severo aprobo algunas leyes que facilitaban a los judíos 
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información sea verdadera o ficticia, al menos hace una afirmación 
plausible al declarar que el padre de Pablo era ciudadano de Tarso 
y de Roma y, no obstante, envió a su hijo a Jerusalén a estudiar 
con el rabino Gamaliel ?*”. 

Sin embargo, la cuestión que preocupó a los judíos alejandri- 
nos —y a Filón, su portavoz— durante el siglo 1 fue la de los de- 
rechos ciudadanos: la comunidad de judíos debía equipararse en 
esto a la comunidad de los griegos. Esta cuestión originó las con- 
tinuas controversias y la violencia periódica que se desataba entre 
paganos y judíos en Alejandría. La cuestión legal, en el período 
que a nosotros nos interesa, tenía como fundamento la famosa car- 
ta de Claudio el año 41 d. C., descubierta en copia de papiro el 
primer decenio del presente siglo. Claudio confirmaba los derechos 
de los judíos a seguir sus antiguas tradiciones sin ser molestados, 
pero les negaba categóricamente el derecho a ser considerados ciu- 
dadanos. Debían conformarse con los numerosos privilegios que 
habían recibido como residentes forasteros en «una ciudad que no 
es la suya» '%, La situación legal no fue distinta, probablemente, 
en otras ciudades, donde los testimonios son mucho menos nu- 
merosos. En lugares como Sardes, sin embargo, donde las relacio- 
nes entre judíos y gentiles parecían mucho más armoniosas du- 
rante varios siglos, hubo quizá menos motivo para poner límites 
legales a la participación judía en la vida civil. 

Aunque los judíos de Alejandría quedaron defraudados con la 
respuesta de Claudio a su petición —y habían quedado atemori- 
zados durante un tiempo con la respuesta de su predecesor—, es 
significativo sin embargo que acudieran a Roma para obtener la 
reparación de agravios locales. Dos factores los movieron a hacer- 
lo. Uno fue el carácter mixto de la ciudad grecorromana; el otro 
fue la política romana, iniciada por César y Augusto, de gobernar 
equilibrando los fuertes intereses locales y ganando su adhesión a 
base de hacerlos sus clientes. En consecuencia, cualquier comuni- 
dad de cierto tamaño y consistencia, con una posición local am- 
bivalente, como la judía, debía acogerse a la protección imperial. 
Así lo hicieron los judíos de la diáspora, generalmente con bue- 


la participación en los consejos ciudadanos (que sometió a mi atención Robert L. 
Wilken; éste cita dos inscripciones elogiando a los Severos, CI] 1.677 y 2.972, en 
su obra, próxima a aparecer Jobn Chrysostom and the Jews: Rhetoric and Reality 
wm the Fourth Century [University of California Press); el autor me ha mostrado 
la obra en manuscrito). Cf. también Levine 1979, 656. 

187. Hech 16, 375; 21, 39; 22, 3. 25-29. 

188. PLond. 1912 en Bell 1924 (= CP] n. 153). Las fuentes más importantes es- 
tán bien recogidas en Stern 1974, 1, 399-403, y las cuestiones se abordan breve- 
mente, pero con penetración, en Tcherikover 1961, 305-328. 
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nos resultados. La visión convencional del cristianismo y del ju- 
daísmo primitivos se ha centrado siempre tan unilateralmente en 
Palestina, y especialmente en las revueltas de los años 66-70 y 
132-135, que tendemos a mirar a Roma como un enemigo impla- 
cable de los judíos. Los documentos recogidos por Josefo, los dos 
tratados políticos de Filón y otros testimonios indican más bien 
que los judíos de las ciudades solían considerar a Roma como su 
protectora. Durante las dos revueltas palestinas, las ciudades de la 
diáspora apenas ofrecieron, al parecer, ningún apoyo a los revo- 
lucionarios y no se sabe que sufrieran ninguna consecuencia ne- 
gativa por la derrota. Incluso durante las guerras hubo incidentes 
en los que los funcionarios romanos intervinieron para proteger a 
los judíos de los ataques de adversarios locales que se aprovecha- 
ron del sentimiento antijudío provocado por las revoluciones. El 
episodio más conocido se produjo en Antioquía, cuando el año 
67 un judío apóstata incitó a un pogrom contra su propio pueblo 
(su padre era arjon de los judíos antioquenos) alegando un com- 
plot para incendiar la ciudad. Después de un intervalo *$”, el es- 
tallido de un incendio en el 70-71 provocó nuevas hostilidades, 
pero el gobernador interino Gnaeus Collega logró frenar a los an- 
tioquenos y demostrar que los judíos eran inocentes. Los antio- 
quenos, insatisfechos, pididton a Tito, cuando apareció en Siria du- 
rante la primavera, que expulsara a los judíos o, de no hacerlo, al 
menos les retirase los privilegios. Tito no accedió, y «dejó el sta- 
tus legal de los judíos de Antioquía exactamente como estaba» !?, 
La verdad es que el comportamiento de Roma no siempre era be- 
nigno. Los levantamientos judíos en Egipto y en Cirenaica entre 
el 112 y el 115 fueron sofocados tan brutalmente que en amplias 
regiones de Africa del Norte muchas comunidades judías dejaron 
de existir 1?!. Sin embargo, ni siquiera esa guerra ni el fracaso pa- 
lestiniano de Bar Kochba dos décadas después afectaron mucho a 
la situación de los judíos que vivían en las ciudades de las otras 
provincias. Los judíos de la diáspora estimaron más prudente con- 
siderar el poder romano como lo hizo uno de ellos, aunque con- 
vertido a la secta de los cristianos, cuando avisó a sus compañeros 
de Roma: «El que tiene miedo a las autoridades no es el que obra 
bien, sino el que se porta mal. ¿Quieres no tenerles miedo a las 


189  Smallwood 1976, 362s, infiere plausiblemente de Ant 12.120 que el legado 
romano Muciano intervino a veces, entre el 67 y el 69, para restaurar los derechos 
basicos de los judíos. 

190 Josefo, JW 7, 40-62, 100-111 (la cita, en la traduccion inglesa de Thacke- 
ray, es de 111) Cf. el tratamiento en Smallwood 1976, 361-364, Meeks-Wilken 
1978, 4s 

191 Applebaum 1961, 1979. 
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autoridades? Obra bien y ellas te felicitarán, porque están al ser- 
vicio de Dios, que juzga y castiga al que se porta mal» (Rom 13, 
3-4, RSV) 2. 

Los testimonios que nos han llegado sobre la posición econó- 
mica de los judíos en las ciudades son escasos y muy tardíos, pero 
indican que los judíos, en la mayor parte de los lugares, estaban 
repartidos por toda la jerarquía de status y de ocupaciones *”. Por 
ejemplo, Applebaum encuentra en la población judía de Cirenaica 
unos pocos ricos y terratenientes, ya que sus hijos eran admitidos 
en los efebatos de Cirene, Teuqueira y Tolemaida, pero también 
campesinos arrendatarios empobrecidos, esclavos, un picapedrero, 
fabricantes de lámparas de arcilla, pintores y quizá marinos y acu- 
ñadores de moneda !”*. Es especialmente notable el número de ar- 
tesanos que aparecen en inscripciones, papiros y textos literarios 
y legales. La Fista de la sinagoga de Afrodisia, descubierta recien- 
temente, incluye un orfebre, un calderero, dos reposteros, un ca- 
zador de aves (?), posiblemente un verdulero y, entre los nombra- 
dos aparte como theosebeis, calderos, bataneros, un picapedrero, 
un teñidor de púrpura, dos carpinteros, un cambista (?), un sal- 
chichero y un fabricante de pulseras '”. Hay una tradición con- 
servada en la Tosefta según la cual la gran sinagoga de Alejandría 
contaba con dependencias especiales para gremios de plateros, he- 
rreros, tejedores, alfombreros y similares '?*. Y hay testimonios 
sobre conexiones de gremios con sinagogas en Hierápolis (Frigia) 
y en Corcira (Cilicia), y quizá en otras partes 1”. Las referencias 
a mercaderes judíos son más raras, pero no faltan, y Applebaum 
desarrolla un ingenioso y no improbable argumento señalando que 
la riqueza impresionante de Alejandro el Alabarca, hermano de Fi- 
lón y padre de Tiberio Julio Alejandro, procedía en parte del co- 


192. Actualmente se considera Rom 13, 1-7, con buenas razones, como una pie- 
za tradicional de parénesis que fue compuesta probablemente por la sinagoga grie- 
ga y adoptada posteriormente por cristianos. Cf., por ejemplo, Kásemann 1961, 
Bergmeier 1970. 

193. Cf. la exposición de Applebaum 1976, 701-727. 

194. Ibid., 709-711. 

195. Estas identificaciones deben considerarse provisionales hasta que se publi- 
que la inscripción. Yo hago referencia a una copia manuscrita que me facilitó muy 
amablemente Joyce Reynolds y que he citado con su permiso y el del profesor Ke- 
nan T. Erim. 

196. TSukkah 4, 6, también bSukkah 51b, pSukkah 5, 1, 552. Applebaum 1974, 
703, conjetura que los gremios eran anteriores al dominio romano, dada la hosti- 
lidad de Roma contra las asociaciones, y que quizá fueron «incorporados delibe- 
radamente a las sinagogas para evitar la supresión por la autoridad». Pero esta hi- 
pótesis exagera la oposición oficial a las corporaciones, sobre todo las corporacio- 
nes profesionales, que fueron primordialmente de inspiración romana. 

197. Hengel 1966, 171s. 
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mercio, ya que tenía dinero depositado en Puteoli '%, Había, na- 
turalmente, muchos pequeños comerciantes de posición más mo- 
desta entre los judíos, muchos pilotos y traficantes (naukleros, em- 
poro), además de campesinos y artesanos (georgoz, technitaz), que 
se vieron privados de los medios de subsistencia por los desórde- 
nes registrados en Alejandría durante el reinado de Calígula *”. 
Un visitante de las ciudades relacionadas con nuestro tema de es- 
tudio encontraría judíos en casi todas las capas de la sociedad. Las 
ambivalencias que afectaban a sus vidas como miembros de la co- 
munidad judía y residentes de la ciudad griega al mismo tiempo 
diferían de un lugar a otro 200 y, de modo considerable, en depen- 
dencia de sus medios de vida y su categoría social. 


Las ciudades del cristianismo paulino 


En el resumen que hace de su misión, Pablo habla de un arco 
que abarca «desde Jerusalén hasta el Ilírico» (Rom 15, 19). Los tér- 
minos de este arco son problemáticos porque, si bien los Hechos 
presentan a Pablo predicando en Jerusalén inmediatamente des- 
pués de su conversión (9, 26-30), él niega enérgicamente tener co- 
nexión alguna con Jerusalén en ese momento (Gál 1, 17-24), y ni 
los Hechos ni las cartas mencionan ninguna actividad en el Ilíri- 
co 91, Pero es fácil comprender por qué Pablo tomaría Jerusalén 
como punto de partida retórico, y si él o sus colaboradores no lle- 
garon a entrar en Dalmacia ni en Mesia, su amplia actividad en Ma- 
cedonia los llevó cerca de las zonas ilíricas 2, Una vez más, las 
dificultades nos hacen conscientes de que nuestras fuentes no nos 
informan suficientemente sobre los movimientos de los misione- 
ros paulinos. Las fechas de las cartas auténticas abarcan poco más 
de un decenio de la vida de Pablo, aproximadamente el último ter- 
cio de su trayectoria cristiana, y sus informes sobre esbozos de via- 
jes son fragmentarios. El relato de los Hechos es más sistemático, 
pero buena parte de su orden plausible deriva de deducciones del 
autor y de su intención teológica (como la posición central de Je- 


198. Josefo Ant 18.160; Applebaum 1976, 705s. Applebaum estima tambien que 
la sinagoga judía de Delos es probablemente una prueba de la realidad de «un co- 
mercio maritimo basado en el triángulo Alejandría-Delos-Puteolr» (706). 

199. Filón, Flacc 57. 

200. Este punto lo ha señalado reiterada y eficazmente Kraabel, por últuma vez 
en 1981 

201 Excepto para 2 Tim 4, 10, que sitúa a Tito en Dalmacia 

202 Pero el profesor Helmut Koester me hace notar que el acceso normal al 
Ilirico no era por Macedomxa, sino por el oeste 





El ambiente urbano del cristianismo paulino 75 


rusalén) más que de unas fuentes precisas. No obstante, utilizan- 
do las cartas auténticas y las deuteropaulinas y completándolas 
cautelosamente con información de los Hechos es posible obtener 
un cuadro de las principales localidades donde trabajaron Pablo y 
sus compañeros. Los argumentos de silencio serán muy precarios, 
ya que no sabemos cuántas cartas de Pablo han podido perderse. 

La actividad misionera aparece relatada o puede inferirse de las 
fuentes en ciertos lugares de la trayectoria Jerusalén-Ilírico; po- 
seemos pocos datos, o ninguno, de posteriores actividades de Pa- 
blo y sus colaboradores para mantener las comunidades cristianas. 
En consecuencia, no sabemos si ese cristianismo, en caso de ha- 
berse establecido con éxito en el siglo 1, fue realmente un cristia- 
nismo paulino. Inmediatamente después de su conversión, según 
Gál 1, 17, Pablo marchó de Damasco a «Arabia», es decir, a la 
zona meridional o al este de Damasco, que estaba bajo el control 
de reyes nativos nabateos. Los Hechos no relatan nada de esta ac- 
tividad o de la hostilidad del etnarca del rey Aretas (2 Cor 11, 32s; 
cf. Hech 9, 19-25). Sin embargo, Pablo pasó la mayor parte de los 
«tres años» (quizá no mucho más de dos, según cómputo moder- 
no), antes de su primera visita a Jerusalén (Gál 1, 18), presumi- 
blemente en la región nabatea, ya que la persecución por las fuer- 
zas reales y la huida de ellos por parte de Pablo en Damasco se 
comprenden mejor si ocurrieron muy poco después de su regre- 
so. Los textos no dicen nada sobre contactos posteriores entre Pa- 
blo y los cristianos de Damasco, ni hablan sobre comunidades en 
«Arabia». 

Más problemático resulta identificar los lugares donde Pablo 
transcurrió los catorce años siguientes (o trece o, contando los pe- 
ríodos desde su conversión, sólo once; Gál 2, 1). Pablo habla sólo 
de su actividad en Siria y en Cilicia (Gál 1, 21; esta última, según 
los Hechos, es su provincia natal). El modo usual de armonizar 
los Hechos y la Carta a los gálatas, identificando la segunda visita 
de Pablo a Jerusalén con el «concilio de los apóstoles» de Hech 
15, requiere, sin embargo, la inclusión en este período de la pre- 
dicación en Chipre (Hech 13, 4-12), en Antioquía de Pisidia (13, 
14-52) y las ciudades de Iconio, Listra y Derbe en Licaonia (14, 
1-20). Algunos investigadores, siguiendo una sugerencia de John 
Knox, transferirían también la mayor parte de la actividad de Pa- 
blo en Galacia, Macedonia, Grecia y Asia al tiempo anterior al 
concilio 2%. Prescindiendo de la cronología, fue en estas últimas 
áreas donde el cristianismo paulino hundió sus raíces permanen- 


203. Cf. Kúmmel 1973, 252-255; Knox 1950, 74-88; Dupont 1955; Caird 1962, 
605-607; Hurd 1976; Jewett 1979; Liidemann 1980a. 
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tes. Hay poca constancia de resultados importantes obtenidos en 
la denominada primera expedición misional en el esquema de los 
Hechos, s1 bien el resumen que el autor hace del viaje de regreso 
supone que hubo conversiones y se organizaron comunidades en 
Listra, Iconio y Antioquía de Pisidia %*, a menos que estas tres 
últimas ciudades, que estaban de hecho en la provincia romana de 
Galacia, sean los lugares a que se hace referencia en la carta de Pa- 
blo «a los gálatas» %* 

Las cosas discurrieron de modo muy distinto en Macedonsa, 
Grecia y Asia Menor occidental y central. La predicación en Ma- 
cedonia comenzó en Filipos, y aunque Pablo, Silvano y Timoteo 
encontraron reacciones de hostilidad (1 Tes 2, 2; Hech 16, 12-40), 
la comunidad que fundaron desempeñó un papel especial de par- 
tuicipación (ko:non:a) en la misión posterior del círculo paulio, 1n- 
cluyendo la ayuda económica para la misión de Tesalónica y Aca- 
ya y para Pablo en su posterior (¿último?) arresto (2 Cor 11, 8s; 
Flp passim, especialmente 4, 15-18). Ellos participaron también 
desde el principio y con generosidad en la colecta organizada por 
Pablo para los cristianos de Jerusalén (2 Cor 8, 1-6; 9, 2-4; Rom 
15, 26). Desde Filipos la ruta misional siguió hacia el sur. Se for- 
maron grupos en Tesalónica (1 Tes 2, 2; Hech 17, 1-9) —ellos re- 
cibirían la carta más antigua que nos ha llegado de Pablo y de sus 
compañeros—; luego, sólo según los Hechos, en Berea (17, 10-14) 
y en Atenas (17, 15-34). La única mención que se hace de Atenas 
en las cartas paulinas es la de 1 Tes 3, 1, que confirma simplemen- 
te que Pablo perdió algo de tiempo aguardando el regreso de Ti1- 
moteo de una visita de inspección en Tesalónica. 

El punto más meridional de la expedición de Pablo a Grecia 
fue Corto (Hech 18, 1-17), donde fundó la iglesia que conoce- 
mos con más detalle gracias a su extensa correspondencia con ella, 
atestiguada y parcialmente incorporada en 1 y 2 Cor. La recomen- 
dación de Febe, diakonos de la 1glesia de Cencreas, en Rom 16, 1 
demuestra que se había establecido también una comunidad en el 
puerto oriental de Corinto, y 2 Cor 1, 1 sug1ere que hubo además 
otras «en toda Acaya». Los Hechos no presentan a Pablo como 
introductor del cristianismo en Efeso, pero hablan de una amplia 
actvidad realizada aquí por él y sus compañeros, especialmente 


204 Hech 14, 22, «confortando las almas de los discipulos», 14, 23, «en cada 
iglesia les designaron responsables» Hech 20, 4 incluye una lista de personas que 
acompanaron a Pablo en un viaje posterior desde Grecia, atravesando Macedona, 
hacia Asia Las personas son de Berea, Tesalonica, Derbe y Asia (¿Efeso?) Hech 
20, 7-12 se refiere tambien a un grupo cristiano de Troade 

205 Cf p 77s 
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por Prisca y Aquila (Hech 18, 19-21. 24-28; 19, 1-40). Aquí es- 
cribió Pablo la primera de las extensas cartas a Corinto (1 Cor 16, 
8) y aquí experimentó graves dificultades de cierto tipo (2 Cor 1, 
8-11; cf. 1 Cor 15, 32), lo que ha hecho suponer a algunos que 
fue arrestado durante algún tiempo y quizá escribió desde la pri- 
sión las cartas a Filemón y a los filipenses. Algunos han conside- 
rado, con cierta plausibilidad, la ciudad de Efeso como el centro 
de la actividad posterior del círculo paulino 2%, 

Los Hechos no hacen mención de las iglesias del valle de Lico 
en Asia Menor occidental: Colosas, Laodicea y Hierápolis. Pero 
sabemos por la carta auténtica a Filemón y la carta de un discípu- 
lo a Colosas que éstas estaban en la órbita paulina (Col 4, 12-17; 
Flm 1-2. 23-24). Es menos segura la fiabilidad de los emplaza- 
mientos geográficos en las cartas pastorales. Lo cierto es que el au- 
tor, del siglo II; relaciona la comitiva paulina con las iglesias de 
Efeso (1 Tim 1, 3; 2 Tim 4, 12), Galacia o, en una variante, Galia 
(2 Tim 4, 10), Dalmacia (2 Tim 4, 10), Tróade (2 Tim 4, 13), Co- 
rinto (2 Tim 4, 20), Mileto (2 Tim 4, 20), Creta (Tit 1, 5) y Ni- 
cópolis (Tit 3, 12). 

Si nos limitamos a los testimonios tomados de las cartas de Pa- 
blo y sus colaboradores directos, encontramos que el movimiento 
páulino arraigó al menos en cuatro provincias del Imperio Roma- 
no: Galacia, Asia, Macedonia y Acaya. Unas pocas observaciones 
sobre las características más sobresalientes de las ciudades de cada 
una de esas regiones pueden orientar sobre el próximo tema de 
nuestra investigación. : 

No cabe localizar con seguridad las «iglesias de Galacia» a las 
que Pablo dirigió una carta y que menciona cuando escribe a los 
corintios (Gál 1, 2; 1 Cor 16, 1). En otros casos, aunque Pablo 
habla de «creyentes de Macedonia y de Acaya» (1 Tes 1, 7; cf. 
Rom 16, 26; 1 Cor 16, 15; 2 Cor 9, 2; 11, 9s) o en la provincia 
de Asia (Rom 16, 5; 1 Cor 16, 19) sus cartas van dirigidas a cris- 
tianos de ciudades específicas. Pero en ninguna carta de Pablo 
se menciona una ciudad que esté situada dentro de la provincia 
de Galacia. El relato de los Hechos viene a complicar más las co- 
sas. Los Hechos describen la evangelización por Pablo y sus 
compañeros en Antioquía de Pisidia, Iconio, Listra y Derbe: 


206. Hans Conzelmann 1965 ha sugerido incluso la formación allí de una es- 
cuela paulina en el sentido concreto de la palabra, pero cf. las críticas citadas en 
el capítulo 3, n. 45. Ninguna inferencia segura puede hacerse de la inserción de la 
frase en Epheso en la dirección de la carta a los efesios, que aparece en el testimo- 
nio del mejor manuscrito haber sido originariamente una encíclica de destina- 
tario incierto, escrita probablemente bajo pseudónimo. Cf. Dahl 1951 y, para una 
opinión contraria, Lindemann 1976. 
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cuatro de las colonias romanas establecidas como parte del pro- 
grama de romanización emprendido por el primer gobernador de 
la provincia, Marco Lolio, bajo Augusto ?”. El autor de los He- 
chos, sin embargo, no utiliza el nombre de Galacia para referirse 
a estos lugares, sino los términos regionales étnicos Pisidia y Li- 
caonia 2%, Por otra parte, los Hechos hablan de un viaje a través 
de «la región de Frigia y de Galacia» (16, 6) y, aunque no men- 
cionan ninguna actividad misionera y ninguna localidad específi- 
ca, después se refieren a un viaje de regreso «confortando a todos 
los discípulos» en las mismas áreas (18, 23). 

Una solución ampliamente aceptada identifica simplemente a 
los «gálatas» de las cartas de Pablo con cristianos de esas colonias 
romanas en la parte central de la provincia que aparecen mencio- 
nados en los Hechos. Han contribuido especialmente a divulgar 
esta identificación algunos investigadores que consideran que el 
problema básico es la armonización de los Hechos y las cartas ?*”, 
Como acabamos de ver, sin embargo, esta hipótesis no tiene en 
cuenta los datos de los Hechos, ya que este libro no califica estas 
ciudades de «gálatas», y la secuencia de Hech 16 hace una distin- 
ción entre ellas y «la región gálata». En cuanto a Pablo, cabría pen- 
sar que pudo haberse referido a cristianos de Listra, por ejemplo, 
como «iglesias de Galacia» en tercera persona; pero es difícil ima- 
ginar que Pablo se dirigiese a ellos como O galatai (oh celtas, o 

alos) (Gál 3, 1). Incluso Augusto, al referir en su Res gestae la 
undación de las colonias en cuestión, no las denomina «gálatas», 
sino «pisidianas» 2%, 

Nos encontramos, además, con otros dos hechos más bien ex- 
traños: en las cartas que nos han llegado de Pablo no se hace 
referencia a las ciudades pisidianas y licaonianas de Antioquía, Ico- 
nio, Listra y Derbe, todas ellas emplazadas en la provincia roma- 
na de Galacia, que aparecen mencionadas en Hechos; y ni Pablo 
ni los Hechos nos dicen en qué ciudad o ciudades de Galacia, en 
sentido estricto, étnico, estableció Pablo las comunidades. Pues- 


207. Levick 1967, 34-38; Magie 1950, 1, 453-467. 

208. También Perge, que probablemente formaba parte de la provincia gálata, 
como su vecina Sida (Levick 1967, 26; Magie 1950, 1, 434), aparece en Hechos si- 
tuada «en Panfilia» (13, 13). 

209. Como observa Levick 1967, 33s correctamente. Sobre algunos defensores 
de la denominada hipótesis de Galacia meridional y para una síntesis de los argu- 
mentos de ambas partes, cf. Kimmel 1973, 296-298. 

210. Levick 1967, 33s. Como señala esta investigadora, no todas se hallaban den- 
tro de la antigua región de Pisidia; pero dado que la seguridad militar de Pisidia 
fue una de las razones principales para la existencia de las colonias, era natural pa- 
ra Augusto referirse a ellas en tales términos. 
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tos a conjeturar, sin embargo, los testimonios apuntan hacia una 
o varias de las capitales de las tres «repúblicas» tribales organiza- 
das por Marco Antonio: Tavium (capital de la antigua tribu celta 
de los trocmos), Pesinunte (de los tolistóbogos) y Ancira (de los 
tectósagos). Marco Lolio convirtió a Ancira (la actual Ancara) en 
capital de la provincia. Estas tres pequeñas ciudades se hallan en 
la meseta central de Anatolia, donde se establecieron las tribus me- 
rodeadoras de los celtas, después de su migración por Tracia, en 
la época helenística, probablemente por iniciativa de Nicomedes I 
de Bitinia, Mitrídates de Ponto y Antíoco 1 de Siria ?**. Su lejanía 
no supone una grave objeción contra esta identificación de los gá- 
latas de Pablo, ya que las rutas romanas ofrecían un acceso fácil. 
Una ruta iba a través de Tavium y Ancira hasta Sardes hacia el oes- 
te, enlazando al este con Megalópolis y ramificándose al sur en di- 
rección a Mitilene y al norte en dirección a Satala y a Nicópolis; 
otra corría hacia Nicomedia desde Ancira; una vía llevaba desde 
Sinope a Tarso a través de Tavium ?!?. Evidentemente, Augusto 
y sus sucesores no consideraron importantes estas ciudades gálatas 
tan lejanas; y Pablo estuvo de acuerdo, por razones diferentes 213, 
Al oeste de Galacia estaba la provincia de Asia, muy diferente 
en historia y cultura. La costa había sido colonizada por los grie- 
gos en la edad del bronce; en el interior hubo civilizaciones anti- 
guas, como la de los lidios y los frigros. Una gran parte del terri- 
torio se consolidó por obra de los reyes Atálidas, que gobernaron 
desde Pérgamo. El último de ellos, Atalo II, dispuso que, a su 
muerte, ocurrida en 133 a. C., su reino pasara al pueblo romano. 


211  Magie 1950, 1, 6, Jones 1971, 113s 

212 Chevallier 1972, 141s Algo diferente es el argumento de Ollrog 1979, 55s 
n 256, sosteniendo que Pablo apuntó directamente a Roma desde el tiempo en 
que se separó de Bernabé y dejó Antioquía, y que su actividad en las serranías de 
Anatolia Mábas sido una dierenón Pero dificilmente puede haber un método fia- 
ble que otorgue a una hipotesis la facultad de veto sobre los datos que la desmien- 
ten Sobre la accesibilidad de Galacia desde otra dirección (oeste) cf. Luciano Alex 
10. 

213 Hubo algo extraordinario en torno a la primera llegada de Pablo a Galacia 
que podria indicar que este area no estaba lead en su ruta mas natural Pero nin- 

una de las ingeniosas explicaciones que se han dado para su di“astheneran tes sar- 
dos (Gal 4, 13) puede remediar nuestra ignorancia sobre este punto El hecho de 
que el autor de los Hechos se reftera sólo a «la comarca [jora] gálata» (16, 6; 18, 
23) puede indicar que la mision paulina allí se limitó a las áreas rurales Es cierto 
que la urbanización era escasa en la región: «Los galos eran personas rústicas y no 
les gustaba la vida de cuudad» (Jones 1971, 117) Sin embargo, Pompeyo los orga- 
nizó en poleis, y en las ciudades las clases superiores adoptaron pronto las formas 
griegas La carta de Pablo esta escrita en griego y presupone comunidades capaces 
de entenderla y de apreciar sus sutilezas retóricas, en la zona rural de Galacia las 
anuguas lenguas tribales persisueron hasta el siglo V (sbid., 121) 
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Quizá su intención fue que sólo sus bienes pasaran a Roma, mien- 
tras que las ciudades de sus dominios debían ser libres, pero las 
guerras posteriores contra el pretendiente Aristónico y, en el siglo 
siguiente, contra Mitrídates de Ponto hicieron que los romanos in- 
tervinieran en el área más de lo que ellos o Atalo habían previs- 
to ?1*. El país quedó organizado como una provincia senatorial, 
con un eobemados de rango consular, que residía en Efeso. Frigia 
y Cibirática fueron anexionadas, resultando un territorio un poco 
más extenso que Gran Bretaña ?'?, Cuando pasaron a manos de 
Roma, las ciudades del interior, tan distintas de las antiguas ciu- 
dades griegas de la costa occidental, fueron de diversos tipos: 


Antiguas ciudades asiáticas, que a finales del siglo TI poseyeron las 
instituciones municipales de una polis; fundaciones seleúcidas, que en 
algunos casos sustituyeron a una ciudad antigua; los asentamientos per- 
gameos, ideados con fines de control de una región de importancia estra- 
tégica; y comunidades que fueron originariamente aldeas-templo, pero 
que crecieron hasta convertirse en ciudades. Estaban, además, los centros 
rurales, unas veces en terrenos «reales» y otras en terrenos «sagrados», 
que con la organización progresiva se desarrollaron gracias a la creciente 
urbanización del país, hasta convertirse en comunidades que ofrecían si- 
militudes más o menos próximas con la polis helenística ?**, 


El ocaso de la república romana supuso también el final de las 
depredaciones por parte de los recaudadores ecuestrianos de im- 
puestos ?1”, En el siglo y cuarto de relativa paz y de apoyo impe- 
rial de la urbanización que siguió á la victoria de Octaviano en Ác- 
tium, las ciudades de Asia disfrutaron de mayor prosperidad que 
en tiempos pasados ?**, 

Todas las ciudades de Asia donde nos consta la existencia de 
comunidades paulinas participaban de esa prosperidad general; 
todas ellas eran centros de comercio. Esto es evidente en el conjun- 
to de ciudades del valle de Lico, cuyas comunidades cristianas co- 
nocemos casi incidentalmente por la carta escrita en nombre de Pa- 
blo a una de ellas: Colosas, Laodicea y Hierápolis ?1?. Todas ellas 


214. Jones 1971, 57-63. 

"215. Magie 1950, 2: 1059, n. 39: 134, 884 km?. 

216. Ibid., 1, 146. Puede consultarse todo el capítulo 5 (119-146) de Magie y 
Jones 1971, 28-94. 

217. Magie 1950, 1, 406s. 

218. Ibid., 583s. 

219. Col 1, 2; 2, 1; 4, 13-16; para Laodicea, cf. también Ap 1, 11; 3, 14. Tam- 
bién la carta a Filemón se escribió con destino a Colosas, aunque esto-lo sabemos 
gracias a Col; así, tenemos que situar una carta considerada casi universalmente co- 
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eran importantes por la industria de la lana, de la que Laodicea 
era el centro. Esta ciudad era la principal de las tres, y era tam- 
bién la capital del distrito judicial (dioskesis/conventus) al que per- 
tenecían las tres; la más pequeña de ellas en el período romano 
era Colosas 2, aunque había sido una ciudad frigia de gran im- 
portancia en épocas pasadas 2. Las inscripciones de Laodicea y 
de Hierápolis (Colosas no había sido excavada) muestran que las 
asociaciones de comerciantes y artesanos eran numerosas y flore- 
cientes en la vida de las ciudades. Las asociaciones incluían no sólo 
las relacionadas directamente con el comercio de la lana, como «el 
gremio más noble de los lavadores de lana», los bataneros, tinto- 
reros, etc., sino también herreros, fabricantes de clavos, jardine- 
ros y otros 22, 
Efeso, el centro gubernamental de la provincia, que poseía un 
uerto y estaba situado sobre el río Caistro, próximo al amplio va- 
lle Meandro, era el que más se beneficiaba del incipiente comercio 
de la provincia. Ciudad libre (esto es, con gobierno propio, con 
una constitución griega), probablemente incluso bajo los Atáli- 
das 22, poseía un amplio territorio que se extendía hacia el inte- 
rior desde la costa. La fama de su inmenso templo dedicado a 
Artemisa, considerado en la antigúedad como una de las siete mara- 
villas del mundo, no disminuyó por el aumento de tráfico humano 
que había introducido otros muchos cultos en la ciudad. El im- 
ponente templo de Serapis próximo al ágora comercial (inferior), 
por ejemplo, revela la importancia de los cultos egipcios. Sin em- 
bargo, al igual que la mayoría de los monumentos que impresio- 
nan inmediatamente al que visita los lugares excavados hoy, fue 
construido en un período posterior al que interesa en el presente 
estudio. 
Las comunidades judías eran especialmente vigorosas en Efeso 


mo auténtica por la información dada por otra que con toda probabilidad es 
pseudónima. 

220. Una de las muchas pequeñas ironías de la historia cristiana primitiva es 
que, en el nuevo testamento, Colosas destaca mucho más, por la circunstancia de 
habernos llegado dos cartas que fueron enviadas allí en nombre de Pablo, mientras 
que la única enviada al mismo tiempo a Laodicea (Col 4, 16) no nos ha llegado. 

221. Lightfoot 1879, 16, señala que Estrabón se refirió ya a Colosas como «una 
pequeña ciudad (polisma)» y que Plinio el Viejo, contemporáneo de Pablo, no con- 
tradice esta afirmación cuando incluye a Colosas entre «las ciudades más famosas 
de (Frigia) junto a las ya mencionadas» (HN 5./41/145), pues nombró ya Hierá- 
polis, Laodicea, Apamea «y lugares mucho menos importantes que éstos». El en- 
sayo de Lightfoot The Churches of the Lycus (1-72) sigue siendo importante. 

222. Lightfoot 1879, 4; Jones 1971, 73s. 

223. Magie 1950; 1, 117. 
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y en la mayoría de las otras ciudades de la provincia *4*. Josefo re- 
coge una serie de edictos de funcionarios romanos que garantizan 
los derechos de los judíos de Efeso 24 exime del servicio militar a 
los que eran ciudadanos romanos %%. Como hemos visto, estos 
documentos atestiguan la política generalmente favorable de Roma 
respecto a las comunidades de la diáspora judía desde César hasta 
después de Constantino. En la provincia de Asia, además, los ju- 
díos parecen haber logrado, mejor que en otras partes, mantener 
unas relaciones cordiales con los poderes locales en sus ciudades 
receptoras. La sección de asientos en el teatro de Mileto reserva- 
dos a «los judíos que son también theosebe1s», o las inscripciones 
de judíos que fueron senadores municipales y desempeñaron va- 
rias magistraturas en Sardes, Afrodisia, Acmonia y otras partes, O 
la elevada posición social de algunos de los padrinos y madrinas 
de las sinagogas, como Julia Severa de Acmonia 2 o Capitolina 
de Tralles 27, o el emplazamiento de la magnífica sinagoga de Sar- 
des en el corazón cívico, educativo y comercial de la ciudad pa- 
rece demostrar la participación activa de los judíos en la vida ur- 
bana de la provincia. Aunque la mayor parte de los testimonios 
inscripcionales y arqueológicos proceden de los siglos 11 y 1IL, los 
testimonios de épocas anteriores sugieren una continuidad en la si- 
tuación de los judíos más bien que unos cambios sustanciales pro- 
ducidos en el siglo II. Es interesante hacer notar que en las dos 
ciudades donde le documentos atestiguan la existencia de las co- 
munidades judías más importantes de la zona y las más integradas 
en la sociedad, concretamente Sardes y Apamea, no tenemos co- 
nocimiento de ninguna misión paulina, aunque ambas ciudades es- 
tén próximas a lugares donde predicaron Pablo y sus colaborado- 
res y discípulos 2%, 

Macedonia, desmembrada por Roma el año 167 a. C., fue or- 
ganizada como provincia romana veinte años después, con el pro- 


224 Cf el estudio de los documentos por Kraabel para Mileto (14-20), Priene 
(20-25), Esmirna (26-50), Efeso (51-60), Eumema (61-69), Acmon:a (70-119), Apa- 
mea (119-124), Hierápolis (125-135), Laodicea (135-139), Colosas (139-148), Tia- 
ura (155-197) y Sardes (198-240). 

225 Ant 14.223-230, 234, 237-240, cf. también 16.27-65 y 12 125s y mas arri- 
ba, p 64ss 

226. Kraabel 1968, 74-79. 

227. Supra, n. 161. 

228  Apamea, la segunda ciudad después de Efeso como centro de mercado y 
distribución (Magre 1950, 1, 1255), se halla aproximadamente a medio camino en- 
tre Anuoquía de Pisidia y Colosas. La fuerza de su comunidad judía se comprue- 
ba por la cuantía de la tasa del templo embargada por M. Flacco (más arriba, n 
151) y por la posible amalgama de un relato de diluvio local, el relato sobre Noé 
en la Biblia y el epíteto añadido al nombre de la ciudad: Kibotos (Kraabel 1968, 
119-123) 
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cónsul residiendo en Tesalónica. Como las provincias posteriores 
de Asia Menor, sufrió grandes daños en la guerra de Mitrídates y 
aún más en las guerras civiles romanas, pero floreció bajo Augus- 
to 22?. La región era una encrucijada de vías desde el Adriático, el 
Danubio y Tracia, y sus puertos ofrecían acceso por mar a orien- 
te. Las dos ciudades macedónicas, Filipos y Tesalónica, que fue- 
ron tan importantes para la misión paulina, eran también impor- 
tantes en el esquema romano de control. 

Filipos había sido fundada con el nombre de Krenides («Fuen- 
tes») por el exiliado ateniense Calístrato, y menos de cinco años 
después conquistada y refundada por Filipo II, que le dio su nom- 
bre 2, Esto fue sólo el comienzo de sus transformaciones. Des- 
pués que Octaviano y Antonio derrotaron aquí a Bruto y Casio, 
en la batalla que marcó el final de la República romana (42-41 
a. C.), Antonio refundó la ciudad con el nombre de Colonia Victrix 
Philippensium 2% y asentó en ella a un grupo de ex-combatientes 
(de la legión vigésimo octava). Unos once años después, Octavia- 
no, después de destruir las fuerzas de Antonio en Actium, reor- 
ganizó de nuevo la colonia, instalando a algunos de sus ex-com- 
batientes e incluyendo una cohorte de pretorianos y también un 
grupo de italianos que habían apoyado a Antonio y tuvieron que 
ceder sus tierras de Italia a ex-combatientes de Octaviano. El nue- 
vo nombre fue Colonia lulia Philippensis, a la que se añadió el epí- 
teto de Augusta en atención al nuevo honor otorgado a Octavia- 
no por el Senado en enero del año 27 a. C. 22, 

La doble colonización y el paso constante de tropas por Fili- 
pos, debido a su emplazamiento estratégico, dieron a esta ciudad 
un carácter mucho más latino que el de cualquiera de las otras que 
hemos mencionado. Por ejemplo, Barbara Levick enumera 421 
inscripciones de Filipos, de ellas sólo 60 en griego... y algunas de 
éstas quizá de la época precolonial. En cambio, sólo un 41 por 
ciento de las inscripciones de Antioquía de Pisidia están en latín. 
Las monedas muestran la misma persistencia del elemento italiano: 
predominan los motivos militares y los títulos en latín conti- 
núan hasta el reinado de Galieno, mientras que las leyendas latinas 
de las monedas pisidianas van declinando hacia ortografías bár- 
baras 22, El plano de la ciudad es también inequívocamente ro- 


229. Cf. Elliger 1978, 87-89. 

230. Collart 1937, 389-523, estudia los inicios y el período macedónico con cier- 
ta amplitud. 

231. Ibid., 227, que cita a H. Gaebler: Zeitschrift fir Numismatik 39 (1929) 
260-269. 

232. Collart 1937, 224-241. 

233. Levick 1967, 161; sobre sistema monetario antioqueno, 132s. 
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mano, con la Via Egnatia misma formando el eje principal (decu- 
manus). Como centro de este eje, en el extremo meridional, se si- 
túa el foro, un «conjunto arquitectónico completo», con su ala 
abierta orientada hacia la magnífica vista de la acrópolis 2*, 

Otros testimonios, sin embargo, indican la persistencia de una 
amplia población nativa, incluyendo un fuerte elemento tracio, y 
una influencia constante de emigrantes de Egipto, Anatolia y otras 
partes 29. La lengua que hablaban todos estos grupos era el grie- 
go 9, Entre los grupos extranjeros estaban sin duda los idios, 
pero no se han encontrado hasta ahora testimonios arqueológicos 
que confirmen o amplíen los informes neotestamentarios ?”, 

Filipos difiere también de otras ciudades paulinas por haber 
sido primariamente un centro de agricultura más que de comer- 
cio. Los colonos italianos estaban desparramados en aldeas de la 
llanura y en los valles que se abrían en ella 28, y la agricultura en 
torno a sus aldeas fue la base del desarrollo económico de la zona. 
La ciudad fue siempre de dimensiones muy pequeñas —no más 
de seiscientos a ochocientos metros de muralla a muralla a lo lar- 


234, Elliger 1978, 22. El foro fue excavado por la escuela francesa y es ahora 
accesible cómodamente por la ruta Kavalla-Drama, que sigue en este punto la an- 
tigua Via Egnatta Aunque los monumentos que dan su carácter al foro visible fue- 
ron construidos entre 161 y 175 d. C., el foro del siglo 1 fue probablemente sim:- 
lar en el plano, aunque quizá más pequeño (cf. Collart 1937, 329-362). 

235. Sobre la parte rocosa de la acrópolis las marcas de esculturas de diversas 
divinidades y las inscripciones dedicatorias indican la variedad de cultos que flo- 
recía en Filipos. Collart los clasifica en latinos, tracios indígenas y orientales. Del 
tercer grupo, los dioses egipcios eran los más importantes (sbid., 389-486). 

236. Collart observa que, s1 bien la mayoría de las inscripciones son latinas, los 
artesanos que trabajaron en el foro y en el teatro grabaron sus marcas de montaje 
en griego (ibid., 305) 

237 Se han hecho muchos esfuerzos por indagar la ubicación del proseuje men- 
cionado en Hech 16, 13 16. Cf. especialmente Collart 1937, 323, 459s, que intenta 
justificar la identificación por Renan, Heuzey y otros del «rio» con el Gangrtes, 
haciendo de pyle, no la puerta de la ciudad sino el arco conmemorativo situado a 
dos kilómetros al oeste de ella Collart sostiene que ese arco señalaba el límite del 
pomertum, el espacio sagrado de una crudad romana, dentro del cual no se permi- 
tían tumbas, construcciones de edificios ni cultos extranjeros. Elliger 1978, 49s, 
acepta esta solución, aunque con ciertas reservas. Lemerle 1945 la rechaza: el des- 
cubrimiento fortuito de tumbas dentro del supuesto pomerimm hace presumir la 
existencia de una necrópolis fuera de la puerta oeste de la crudad, como la había 
en el este, imposibilitando la unica desviacion propuesta por Collart de la línea oc- 
cidental del pomerzum. Lemerle, p. 23-27, sitúa el lugar de reunión judío a ordlas 
del pequeño riachuelo formado por los manantiales que dieron a Filipos su primer 
nombre Tal sería la ventaja de la ubicación dentro del límite de los 2 000 codos 
de una «jornada sabática» en la ley mishnarca, mientras que el Gangutes se hallaba 
a una distancia tres veces mayor de la puerta de la ciudad A falta de datos con- 
cretos, todas estas especulaciones son de dudoso valor. 

238. Collart 1937, 274-276. 
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go de su eje este-oeste 22, Por otra parte, los inmigrantes egip- 
cios, anatolios y otros se dedicaban, al parecer, sobre todo al co- 
mercio y a la artesanía, aunque hay pocos testimonios directos. 
Una inscripción latina está dedicada «a la Fortuna y al Genio del 
Mercado» ** 
Paradójicamente, Tesalónica, que era una ciudad más extensa 
y más importante en el período romano, es menos conocida que 
Filipos. Las catástrofes humanas proporcionan un buen material 
al arqueólogo, pero Tesalónica, aunque sufrió más calamidades 
ue Filipos, sobrevivió siempre en su emplazamiento original des- 
de su fundación el año 316 a. C. De ahí que una buena parte de 
lo que desearían ver los arqueólogos permanece sepultada bajo edi- 
ficios Y, calles modernas, muchas de las cuales siguen el antiguo tra- 
zado **!, Se han hecho en ella descubrimientos casuales importan- 
tes, como el foro romano hallado en 1962, cuyas construcciones 
se remontan a los siglos II y III, y el Serapeum, encontrado en la 
parte suroccidental de la ciudad después del gran incendio de 1917 
y cuyas excavaciones nunca se han dado a la publicidad ?*, Char- 
les Edson ha publicado la serie de inscripciones griegas 24, 
Tesalónica poseía un excelente puerto en el golfo Termaico y 
estaba situado en el punto central de la Via Egnatia, siendo el tér- 
mino de una importante calzada que corría desde el valle del Axios 
hacia el del Morava y posteriormente hacia el Danubio ?*. Llegó 
a ser por eso uno de los dos centros comerciales más importantes 
de la Grecia romana, siendo el otro Corinto 2*. Entre las activi- 
dades más florecientes estaba la industria de la púrpura, abasteci- 
da con moluscos productores de tintes por las pesquerías del dis- 
trito 2**, El comercio atraía a una población cosmopolita, y ésta 
introdujo, como siempre, sus propios cultos foráneos. Los egip- 


239. Ibid., 319. 

240. Lemerle 1934, 457, 464; Collart 1937, 363, n. 3. El «mercado» a que se ha- 
ce referencia es el macellum, propiamente mercado de carne, pero que incluía a me- 
nudo otros comestibles; este Genio podía tener a su cargo los pequeños tubércu- 
los. Lemerle 1945, 28, señala una inscripción latina que hace referencia a /pu/purari. 

241. Vickers 1970, que enmienda, partiendo de hallazgos recientes, a von 
Schnoenebeck 1940. La calle moderna llamada odos Egnatias no tiene nada que ver 
con la ruta de la antigua Via Egnatia (como pretende Finegan 1962, 629b), que só- 
lo cortaba la esquina noroccidental de la ciudad: Makaronas 1951). 

242. Excavaciones del foro: Petsas 1968. Sobre el Serapeum, además de la breve 
referencia de BCH 45 (1921), 540s, cf. Vacalopoulos 1963, 8s; Witt 1970; Edson 
1948, 181-188; Salditr-Trappmann 1970, 47-52; Fraser 1960; Merkelbach 1973. 

243. IG 10.2.1 (1972); cf. Robert 1974. 

244. Charlesworth 1926, 126s; Vacalopoulos 1963, 3, 12. 

245. Charlesworth, ibid. 

246. Ibid., 126 
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cios fueron de los primeros grupos que llegaron a la ciudad; pro- 
bablemente los dios inmigraron poco después, aunque no exis- 
ten testimonios arqueológicos sobre la comunidad judía en los pe- 
ríodos helenístico y romano ?*”. No hay razón para poner en duda 
el informe de los Hechos sobre la existencia de una numerosa co- 
munidad judía. Sólo recientemente se han encontrado testimonios 
que confirman la existencia de una sinagoga en Stobia, situada en 
la ruta septentrional, a unos ciento cincuenta kilómetros de Tesa- 
lónica 7, Una inscripción, parte en hebreo samaritano y en ara- 
meo, y parte en griego, indica que hubo también una comunidad 
samaritana en Tesalónica ?*, 

A diferencia de Filipos, Tesalónica fue una ciudad de carácter 
griego bajo soberanía romana. Adquirió el rango de capital de la 
segunda de las cuatro regiones en que estaba dividida Macedonia 
el año 167, y posteriormente fue la capital de toda la provincia 
cuando ésta fue organizada el año 146. Sin embargo, fue una ciu- 
dad libre, con una forma de gobierno griega y republicana para 
sus asuntos internos; poseía, por tanto, una boule, una asamblea 
de ciudadanos, y el derecho a acuñar moneda; y no había guarni- 
ción romana dentro de sus murallas 2%, La lengua griega supera 
claramente a la latina en las inscripciones que conocemos ?*. De 
los dos delegados tesalonicenses que acompañaron a Pablo en su 
viaje para entregar la colecta en Jerusalén, según la lista conserva- 
da en Hech 20, 4, uno llevaba nombre griego, Aristarco, y el otro 
un nombre latino: Secundus. La ciudad vecina de Berea envió a 
Sópater, hijo de Pirro, otro griego. El otro nombre que conoce- 
mos es el del infortunado Jasón, el primero que dio hospitalidad 
a los cristianos según Hech 17, 5-9. 

La provincia senatorial de Acaya tenía su capital en Corinto. 
Al igualgue Tesalónica, Corinto era un centro comercial, muy im- 
portante por su emplazamiento, como observó Estrabón: «A Co- 
rinto se le llamaba “la rica” 22 por su comercio, ya que está junto 


247. Cf. Vacalopoulos 1963, 9. Sin embargo, se han encontrado dos sarcófagos 
decorados con candelabros de siete brazos en un cementerio de la primera época 
del cristianismo, al este de la ciudad, y esos candelabros son indadablémente ju- 
díos: Pelekanidis 1961, 257, lámina 314a, b; J. y L. Robert en REG 77 (1964) 185, 
n.” 25; y especialmente Lifshitz y Schiby 1968, 3775 y lámina 36, 

248. Cf. Moe 1977; Kraabel 1981. 

249. Lifshiuz y Schiby 1968 (= IG 10.2.1., n. 789); sobre el texto, cf. también 
Tov 1974, 

250. Vacalopoulos 1963, 11. 

251  Griegas: 1.006; latinas: 14 (IG 10.2.1). 

252. Homero, 1I 2.570, citado exactamente por Estrabón Pero es evidente que 
Estrabon describe también la situación del nuevo Corinto en su tiempo, probable- 
mente a finales del siglo la C 
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al istmo y controla dos puertos, uno de los cuales está próximo a 
Asia y el otro Próximo a Italia, y se presta al intercambio de car- 
gamentos...» 2%”. Los dos puertos eran Lequeo, en el golfo de Co- 
rinto, y Cencreas, en el golfo Sarónico. El istmo era lo bastante 
estrecho en Escoeno, al norte de los dos puertos, para poder arras- 
trar por él algunos barcos 2%, Pero Corinto no tuvo tanta fortuna 
para sobrevivir como Tesalónica. El año 146, durante la campaña 
de Roma contra la Liga Aquea, Lucio Mummio destruyó la ciu- 
dad, que siguió arrasada hasta que Julio César la refundó el año 
44 como colonia romana, con el nombre de Colonia Julia Corin- 
thiensis 2%. Entonces empezó la reconstrucción, y en la época de 
Nerón el centro público de la ciudad fue uno de los más amplios 
y más hermosos de Grecia. Augusto promocionó su propia colo- 
nia de Patras a costa de Corinto 2%, pero durante su reinado se 
construyó el teatro, el pórtico noroccidental, las tiendas y talleres 
en el ágora y, a lo largo del ala occidental de la ruta Lequeo, la 
basílica sobre una terraza que los domina y el monumental arco 
de piedra calcárea en la entrada desde la ruta Lequeo al ágora 2”. 
Durante los reinados de Tiberio, Gayo y Claudio hubo una gran 
actividad en la construcción, lo que fue dando a Corinto la apa- 
riencia de una ciudad romana. Esta impresión producía sobre todo 
el ágora, una de las más grandes que se conocen. Estaba dividida 
en dos partes por los edificios de una terraza central que corría de 
este a oeste, «de los cuales la inferior [al norte] y más ancha se des- 
tinó a foro del pueblo, X la sección superior y más estrecha fue el 
barrio administrativo» 2%, 

La vertiente italiana de la colonia era visible en otros aspectos. 


253. Geog. 8.6.20, C378, trad. ingl. Fowler 1932, 24s. 

254. Desde este lugar se llamó diolkós, «cruce»: Estrabón Geog. 8.2.1, C335; 
8.6.4, C369; 8.6.22, C380, que le atribuye la anchura de cuarenta estadios. Nerón 
intentó abrir un canal a través del istmo, pero fracasó (Filóstrato V. Ap. 4.24; Pau- 
sanias 2.1.5); el proyecto no se realizó hasta el siglo XIX. 

255. Estrabón 8.6.23, C381-382; Pausanias 2.1.2. La destrucción no fue quizá 
tan completa como suele suponerse. El antiguo templo de Apolo fue respetado y 
parece que algunos de sus sacerdotes y servidores siguieron ejerciendo su función, 
y el Pórtico meridional quedó intacto: Broneer 1954, 100; Kent 1966, 20, n. 10. 

256. Bowersock 1965, 94s. 

257. Stillwell en Fowler 1932, 190, 211; Stillwell 1941, 129; 1952, 135. 

258. Broneer 1954, 158. La riqueza de la ciudad aumentó durante el período 15- 
44 d. C., cuando la provincia de Acaya quedó confiada al gobernador de Mesia, 
un cambio que rebajó la dignidad de Corinto, pero redujo también considerable- 
mente sus costes administrativos. La restauración de la provincia senatorial, y de 
Corinto como su capital, el año 44 fue probablemente la ocasión en que fue eri- 
gido el gran bema en el punto medio de la terraza central (cf. Hech 18, 12. 165), 
y la sede del procurador, que se encontraba en el antiguo pórtico meridional: Scran- 
ton 1951, 130; Broneer 1954, 111-114. 
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Durante el siglo 1 casi todas las inscripciones públicas se hicieron 
en latín 2?. La proporción de la alfarería italiana respecto a la 
oriental era muy superior a la existente en la vecina Atenas, por 
ejemplo 2%, El gobierno era típico de una colonia romana, con 
duoviri y aediles elegidos anualmente ?!. No hay que exagerar, 
sin embargo, el alcance de esta «romanización». El hecho de que 
la relación entre las inscripciones latinas y las griegas se invierta 
en el reinado de Adriano, con predominio de las inscripciones grie- 
gas 22, sugiere que el estilo de la vida pública puede no haber re- 

resentado exactamente los usos lingiísticos ordinarios de la po- 
blación. Además, incluso algunas de las inscripciones latinas más 
antiguas eran de libertos que habían adoptado nombres derivados 
del griego, como Babbius o Erastus o Cleogenes 2. Es interesan- 
te notar que más de la mitad de las personas relacionadas en el nue- 
vo testamento con la iglesia corintia llevan nombres latinos, y el 
resto nombres griegos *%, 

Como dice Estrabón, fue el comercio lo que enriqueció a Co- 
rinto, y fue sin duda el comercio lo que dio a sus colonos y a 
otros residentes la oportunidad de hacer fortuna. La agricultura 
en torno a Corinto parece haber sido muy pobre, pero su artesa- 
nía fue muy conocida en la antigiiedad ***. Hay algunos testimo- 
nios que apoyan la idea de que «esta nueva ciudad atrajo a tipos 
individualistas y emprendedores» 2%. Estrabón dice que César co- 
lonizó a Corinto «con gentes que pertenecían en su mayor parte 


259. «De los 104 textos que había antes del reinado de Adriano, 101 están en 
latín y sólo tres en griego...» (Kent 1966, 19). 

260. Hayes 1973, 416-470. 

261. Kent 1966, 27. 

262. Ibad., 18s. 

263. Cf. Bowersock 1965, cap. 5, que demuestra que la romanización no fue un 
resultado deliberado de la política de Augusto. Muchos colonos fueron griegos 
que regresaban a su tierra natal, y muchos de los que volvieron de Campania te- 
nían probablemente antepasados griegos. 

264, Crispo, Gayo, Fortunato, Tercio, Cuarto y Ticio Justo. Los nombres de 
Prisca y Aquila son también latinos, pero ellos eran originarios de Ponto, vía Ro- 
ma, y su estancia en Corinto era temporal (aunque, conociendo más datos sobre 
el resto, podríamos considerar típicas esas migraciones). Se pueden contar de cinco 
a nueve nombres griegos; es difícil saber quiénes eran corintios entre aquellos que 
envían saludos desde Corinto en Rom 16 y quiénes podrían haber viajado con 
Pablo. 

265. Estrabón, Geog. 8.6.23, C382, llama jora a lo que «no es muy fértil», sino 
salvaje y áspero. Justo antes de esto describe el gran desarrollo de las téjnas has 
demiourgikaí en Corinto. Su obra en bronce fue particularmente famosa (Plinio 
Hast. nat. 34.1, 6-8, 48; 37.49; Pausanias 2.3.3; Estrabón 8.6.23, C382), y se han 
encontrado testimonios de la obra en bronce concentrada en el foro y alrededor 
de él en el período romano (Stillwell and Askew 1941, 27-31; Mattusch 1977). 

266. Keck 1974, 443, parafraseando a Ernst von Dobschútz. 
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a la clase de libertos»?*”. Sin una aristocracia indígena que los 
estorbara o que frustrase sus ambiciones, los colonos libertos tuvie- 
ron la rara oportunidad de competir entre sí por alcanzar una po- 
sición social que permitió a algunos de ellos convertirse en la aris- 
tocracia local. Lo consiguieron por los trámites bien conocidos en 
las ciudades grecorromanas: haciendo grandes donaciones a cam- 
bio de los cargos y los honores públicos. Por ejemplo, el más co- 
nocido de los benefactores privados del Corinto romano, durante 
el reinado de Tiberio, fue Cn. Babbius Philinus, cuya falta de nom- 
bre patronímico indica que era probablemente un liberto, al tiem- 
po que su apellido delata su origen griego. Ejerció como edil y 
más tarde, «en recompensa por sus generosas donaciones, la co- 
lonia le nombró pontifex y duumvir»; su familia se convirtió en 
una de las primeras casas de Corinto 2%. Algo similar, aunque me- 
nos ilustre, fue un contemporáneo de Babbius, más joven, llama- 
do Erastus, que pavimentó la plaza oriental del teatro «a cambio 
de su nombramiento como edil, a sus propias expensas», y que 
fue quizá el mismo Erasto que llegó a ser «tesorero de la ciudad» 
y miembro de la comunidad cristiana de Corinto (Rom 16, 23) 2”, 
Hubo sin duda algunos casos de éxito similares en Corinto. Un 
liberto de Augusto fue uno de los dos primi («los miembros más 
conspicuos») de un collegium de los Lares de la Casa Imperial, en- 
cargado de la erección de un monumento 2%; un grupo de liberti 
quí Corinthi habitant levantó una pequeña construcción de már- 
mol, tal vez un club o un monumento, durante el período augus- 
tano ”*. Un miembro de la familia donó un mercado de carne y 
pescado en el siglo 1; fue una señora casada con un liberto de su 
abuele materno, que llevaba el apellido griego Cleogenes ?”?. 


267. 8.6.23, C381, trad. ingl. Horace Leonard Jones en la Loeb edition. 

268. West 1931, 107s, cita de 132. Babbius no sólo donó el conocido «monu- 
mento Babbius», posiblemente un santuario de Poseidón, cuyos restos dominan el 
extremo occidental del foro inferior excavado, sino también el pórtico del Edifi- 
cio Suroriental y quizá alguna parte de la Basílica Juliana (cf. inscripciones 2, 3, 
98-101, 131, 132, 155, 241, 323 y 364 en West 1931 y Kent 1966). Su hijo fue tam- 
bién insigne y contribuyó a la construcción del Edificio Suroriental (Broneer 1954, * 
27s y Kent 1966, n. 327), y otro Babbius, que aparece en el n. 259, de la segunda 
mitad del siglo II, fue probableminte un descendiente. 

269. Inscripción 232 en Kent 1966, 99s y lámina 21. Kent comenta: «Como su 
contemporáneo, Cn. Babbius Philinus, Erasto fue probablemente un liberto de Co- 
rinto que acumuló una considerable fortuna en actividades comerciales» (100). So- 
bre la identificación con el Erasto cristiano, cf. capítulo 2. 

270. Ibid., n. 62. 

271. Ibid., n. 121. 

272. Ibid., n. 124, 125 y 321; cf. análisis por Kent, p. 127s, y la clarificación por 
Nabers 1969. Cf. también en Kent la lista de benefactores y de donativos, p. 21, 
y su examen de las oportunidades de progreso, p. 20. 
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Es seguro que a los libertos de Italia se unieron pronto en este 
centro comercial floreciente muchos «griegos y extranjeros», como 
dice H. N. Fowler, añadiendo que «había entre ellos muchos 
orientales y especialmente judíos...» Pero sólo puede citar a Hech 
18 como apoyo de esto último ?”?. ¿Hubo, en efecto, una comu- 
nidad judía importante en el Corinto romano? Así parece, ya que 
además del testimonio neotestamentario, Filón señala sólo las ciu- 
dades de Corinto y Argos en su lista de regiones de la diáspo- 
ra 2*. Faltan otros informes literarios, y los documentos arqueo- 
lógicos son decepcionantes: una lámpara de terracota del siglo V 
o VI d. C., decorada con lo que es probablemente un candela- 
bro 27?, y una pieza mutilada de lo que fue quizá el dintel de una 
puerta, con la inscripción /Syna/goge Hebr/aíon/ 7%. Como la 
piedra fue hallada en la vía Lequeo, al pie de los escalones que lle- 
van a través de los propileos al ágora, se ha intentado asociar la 
comunidad judía con la artesanía y el comercio que florecía en esa 
zona de mercados y de talleres ??. Sin embargo, la violencia de 
los ataques de hérulos Y, godos a Corinto, que pudo arrancar y des- 
parramar las piedras 2%, invalida en cierto modo la conjetura de 
Powell, según la cual la piedra era demasiado grande para ser re- 
movida de su sitio ?7?. Como en otros lugares de Grecia, sólo 
encontramos aquí unos indicios de comunidad judía. 


273. Fowler 1932, 16. 

274. El nombra Egipto, Fenicia, Celesiria, Panfilia, Cilicia, «la mayor parte de 
Asia hasta Bitinia y los extremos de Ponto. Europa, Tesalia, Beocia, Macedona, 
Etolia, Atica, Argos, Corinto y la mayor parte de las mejores zonas del Pelopone- 
so» (Leg 281s [subrayados míos]). 

275  Broneer 1930, 121s y lámina 23 (cat. n. 1511). Broneer afirma que el dibu- 
jo del n 1516 podría ser un candelabro, pero es más probablemente un árbol tosco 
o una hoja de palmera. 

276. Inscripción 111 en West 1931, publicada por Powell 1903, 60s, n 40 Aho- 
ra puede verse en el vestíbulo del museo de Corinto (inv. n. 123). Hengel 1971b, 
183, sugiere que la asociación representada por la inscripción puede haber sido un 
«vástago» de la Synagoge Hebrazon en Roma; cf. sobre ella Leon 1960, 147-149, 
Pero la explicación que propone Leon del nombre romano, en el sentido de que 
el primer grupo judío en cualquier ciudad se llamaba, obviamente, Congregación 
de los Hebreos (= judíos), es igualmente plausible para Corinto. 

277. Malherbe 1977a, 75; cf. Powell 1903, 61: «El edificio estaba probablemen- 
te a no más de cien metros del propileo»; pero Powell estima que la vertiente oc- 
cidental de la calzada, delimitada por una columnata y por una serie de tiendas ins- 
taladas bajo la colina del templo de Apolo, no pudo ser un lugar idóneo para una 
co ¡Se eso lo situó a lo largo de la calle, donde supone que hubo un «barrio 
residencial». 

278. Cf. Kent 1966 

279. Powell 1903, 61 No es de hecho muy grande: 93 cm. de largo, 42 cm. de 
ancho y 22 cm de grosor. Powell observa que la inscripción está en letras 1rregu- 
lares sobre una lápida usada, que «puede indicar la pobre de este culto extran- 
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La otra ciudad de Acaya donde el grupo paulino estableció una 
comunidad fue el puerto oriental de Corinto, Cencreas; pero nada 
sabemos de ella, excepto el nombre de Febe, su diakonos («;¿dele- 
gada?» «¿ayudante?») y prostatis («¿patrocinadora?») (Rom 16, 
1-2). Las excavaciones iniciadas en 1963 por parte de la American 
School de Atenas, la University of Chicago y la Indiana Univer- 
sity exhumaron las instalaciones portuarias en los extremos sep- 
tentrional y meridional de la dársena. Uno de los descubrimientos 
importantes realizados en el muelle meridional fue una estructura 
absidal perteneciente probablemente al templo de Isis menciona- 
do por Pausanias (2.2.3) y que aparece en el libro 11 de las Me- 
tamorfosis de Apuleyo ?*. Aparte de eso, nada hay que arroje una 
luz directa sobre los orígenes del cristianismo. 

Llegamos así al final de nuestro recorrido de las «ciudades de 
san Pablo» y de sus colaboradores. Estos lugares, donde, según al- 
gunos testimonios de nuestras fuentes primordiales, las cartas de 
Pablo y su escuela, hubo comunidades cristianas algún tiempo des- 
pués de su evangelización inicial, están distribuidas irregularmen- 
te a lo largo de un arco quebrado desde el centro de Asia Menor, 
pasando por Macedonia y bajando al Peloponeso. En cuanto al ta- 
maño, varían desde las ciudades más bien pequeñas, como Filipos, 
hasta las más extensas, como Efeso y Corinto, pero todas ellas son 
ciudades en términos de gobierno, de cultura y de apreciación de 
sus habitantes. Dos de ellas, Filipos y Corinto, son colonias ro- 
manas, pero de tipo muy diferente; la primera, un centro priori- 
tariamente agrícola, la segunda un centro de artesanía y comercio. 
Si fuese cierto que las ciudades pisidianas de Antioquía, Iconio y 
Listra eran los lugares a los que Pablo se refiere con el nombre de 
«Galacia», habría que añadirlas a nuestro catálogo de colonias. La 
lengua predominante era el griego, salvo en dos colonias de Gre- 
cia: Filipos y Corinto, e incluso en estas ciudades el griego era la 
lengua normal de una buena parte de la población. Todas, excep- 
to Filipos, eran centros de artesanía, y hay razones para pensar 
que, además de los campesinos italianos, había en Filipos muchos 
extranjeros que vivían del comercio o la artesanía. Todas ellas te- 
nían buenos accesos por mar o por tierra o por ambas vías; tam- 
bién las ciudades de la Galacia septentrional enlazaban mediante 
buenas calzadas romanas con el resto de Asia Menor. 

Las áreas no incluidas en la misión paulina o no mencionadas 
en los documentos paulinos son asimismo interesantes: Egipto, a 


jero en Corinto». La fecha es incierta, pero «considerablemente posterior a la épo- 
ca de Pablo» (Merritt 1931, 79). 
280. Cf. Supra, n. 61. 
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pesar de las comunicaciones relativamente frecuentes entre Pales- 
tina y Egipto 2; y, con menos sorpresa, el Africa proconsular y 
las provincias transalpinas. No se menciona nada más allá del l- 
mes del Imperio, excepto los proverbiales escitas en Col 3, 11; 
nada, por ejemplo, de la región persa, a pesar de la importante diás- 
pora judía que había en Mesopotamia. También nos puede sor- 
prender que no se hable de ninguna misión paulina en ciertas 
ciudades situadas dentro del arco de los viajes del grupo, como Apa- 
mea, segundo centro mercantil en importancia después de Efeso 
en el Asia Menor occidental, o Sardes, lugar, como Apamea, de 
una floreciente comunidad judía. Dado que las limitaciones de 
nuestras fuentes nos obligan a evitar el argumento de silencio, es- 
tas omisiones no hacen sino excitar nuestra curiosidad. 

En el mundo paulino, el griego era la lmgua franca para las gen- 
tes urbanas y móviles, pero en él se superponía el dominante he- 
cho político de Roma. Estos esquemas culturales y políticos, a 
veces discordantes, son evidentes en el mapa mental que revela Pa- 
blo en su carta a los cristianos de Roma. Cuando él elige una frase 
retórica para designar a toda la humanidad, habla, como cualquier 
orador griego, de «griegos y bárbaros, sabios e ignorantes» (Rom 
1, 14). Es a que incluye a los romanos entre los «griegos» 282, 
pero un escritor latino difícilmente dividiría el mundo de ese 
modo. Además, cuando Pablo aborda los temas de su carta en los 
versículos siguientes, la única división relevante es entre judíos y 
griegos. El mundo mental de Pablo es el de las provincias orien- 
tales grecohablantes, especialmente el del judío grecohablante. Sin 
embargo, es un mundo romano —la existencia de esta carta y los 
proyectos de viaje en el capítulo 15 indican la centralidad de Roma 
incluso para alguien que en ese momento está preocupado con Je- 
rusalén— aun cuando es Roma vista desde las ciudades de 
oriente 28, 


281 Nótese, por ejemplo, la advertencia en la carta de Claudio, PLond 1912 
(= CPJ n. 153), 5, 9s. Knox 1964, 11, ha sugerido que el kyklo de Rom 15, 19 
significa hteralmente «en círculo», lo cual refleja «la esperanza y la expectativa de 
Pablo de hacer un circuito completo de las naciones, tanto al norte como al sur 
del Mediterráneo». Pero su argumento no es muy convincente 

282 Como hace Dionisio de Halicarnaso, que gozó de un padrinazgo romano. 
Bowersock 1965, 131. Cf tambien los comentarios de Eo a la division del mun- 
do por Ciceron en tres partes. Italia, Graecia, ommis barbara (1976, 65 y 157, n 
46 

2 Sobre la importancia de Roma en la concepción paulina de su mision, cf 
Dahl 1941, 241 





2 
EL NIVEL SOCIAL DE LOS CRISTIANOS PAULINOS 


¿«Proletarios» o «clase media»? 


Celso, el primer autor pagano que tomó lo bastante en serio 
el cristianismo como para escribir un libro contra él, alegó que la 
Iglesia excluía deliberadamente a las personas cultas porque su re- 
ligión sólo era atractiva para «los idiotas, los viles y estúpidos, y 
para los esclavos, mujeres y niños pequeños» *. Afirmó que los 
evangelizadores cristianos eran «tejedores, zapateros, lavanderos, 
y la mayoría gañanes analfabetos y pastores», que seducían a «ni- 
ños... y estúpidas mujeres» para que acudieran «al taller de teje- 
dores, zapateros o lavanderas a aprender la perfección» ?. Celso vi- 
vió en el siglo II, pero él no dudaba de que el cristianismo había 
sido siempre un movimiento de las clases más bajas, porque Jesús 
mismo sólo fue capaz de ganarse discípulos entre «recaudadores 
de impuestos y pescadores», entre personas «que no han recibido 
incluso una edición elemental» ?. Este fue el tipo de ataque que 
los apologetas del siglo II tuvieron que afrontar a menudo *, y mu- 
chos autores modernos han creído que los primeros críticos te- 
nían razón. ¿No formula amenazas contra ricos el Jesús de Lucas? 


1. Orígenes C. Cels. 3.44. 

2. C. Cels. 3.55, Chadwick 165 s. 

3. C. Cels. 1.62, Chadwick 56s. 

4. Por ejemplo, Minucio Félix, Octav. 36.3-7; Actus Petri c. Simone 23 (Lip- 
sius-Bonnet 1891, 1, 71.24-25); cf. Justino 2 Apol. 10.8; Taciano Orat. ad Gr. 32. 
Todavía en el último cuarto del siglo IV, Libanio pudo reprender a aquellos de su 
propia clase que se hacían cristianos por haber recibido sus doctrinas de «su ma- 
dre, su esposa, su guardián, su cocinero» (Or. 16.47). Pero cf. Tertuliano, Apol. 
1.7, citado arriba, capítulo 1, n. 10; cf. Apol. 37.4; Ad Scap. 5.2. Tertuliano recuer- 
da que Plinio escribió a Trajano: adiós personas de cualquier edad, de cual- 
quier estado [ordo], de ambos sexos» (Ep. 10.96.9). Cf. también Vogt 1975, 
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(Lc 6, 24) ¿No previene Santiago contra el halago a «los ricos que 
os oprimen»? (Sant 2, 1-7) ¿Y no escribió el propio Pablo que 
Dios eligió «lo necio del mundo... lo débil... lo bajo y desprecia- 
do»? (1 Cor 1, 27). La idea de que el cristianismo primitivo fue 
un movimiento proletario fue compartida, aunque por razones di- 
ferentes, por historiadores marxistas y por aquellos escritores bur- 
gueses que tendían a idealizar la pobreza ?. 

De especial importancia en la formación de esta idea general 
de este siglo sobre Pablo y sus comunidades fue la opinión de Adolf 
Deissmann, profesor del nuevo testamento en Heidelberg y más 
tarde en Berlín. Deissmann vio que los cientos de documentos es- 
critos sobre papiro o sobre ostracón recién descubiertos —cartas, 
contratos, lecciones escolares, escrituras de venta, fórmulas mági- 
cas— tenían implicaciones revolucionarias para el conocimiento, 
no sólo del vocabulario y la gramática, sino también del marco so- 
cial del nuevo testamento. Poseía una habilidad particular para 
divulgar los resultados de la investigación propia o ajena, y dos ex- 
tensos viajes a través de Oriente Medio le capacitaron para recons- 
truir «el mundo de san Pablo» desde una perspectiva fascinante y 
absolutamente romántica *. Su identificación de la lengua del nue- 
vo testamento con la koine vulgar de papiros no literarios le sirvió 
de apoyo para afirmar que los escritores habían pertenecido a las 
clases bajas; pero Deissmann tuvo alguna dificultad para situar a 
Pablo. Su oficio le colocaba entre las clases más bajas dentro de 
las personas libres, como el tejedor al que Deissmann observó en 
Tarso el año 1909 «haciendo un paño basto sobre su telar pobre 
y primitivo»; sin embargo, «el hecho de que fuese ciudadano ro- 
mano de nacimiento demuestra que su familia no pudo haber vi- 
vido en circunstancias absolutamente miserables» ”. Pablo escribió 
un griego no literario, pero «no tan vulgar como el que se en- 
cuentra en muchos papiros de su época. Partiendo de este lengua- 
je habría que situar a Pablo más bien en la clase alta» $. A pesar 
de todo, Deissmann estimó que Pablo estaba vinculado especial- 
mente «a la clase media y baja... Como misionero que trabajó, so- 
bre todo, entre las masas analfabetas de las grandes ciudades, Pa- 
blo no desciende con aire de superioridad a un mundo que le sea 
extraño: permanece en su propio mundo social» ?. Hasta hace 
poco, la mayoría de los investigadores, que no osaban abordar la 


Cf. el breve, pero vívido cuadro de Kreissig 1967, 93-96. 
Deissmann 1911, especialmente el cap. 2 (p. 27-52). 
Ibid., 49, 50. 

Ibid., 50. 

Ibrd., 51. 
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cuestión de Deissmann, ignoraban las ambigúedades que éste, 
cuando menos, había reconocido. La opinión prevalente había sido 
que el cristianismo primitivo, incluidas las comunidades paulinas, 
procedía de los pobres y desposeídos de las provincias romanas. 
En las dos últimas décadas, sin embargo, algunos investigado- 

res han revisado los documentos y llegado a conclusiones muy 
diferentes a las de Deissmann acerca del nivel social de los cristia- 
nos del siglo I. La convergencia de estos estudios, que se han em- 
prendido desde diversas perspectivas, movió a Abraham Malher- 
be a sugerir que «puede estar naciendo un nuevo consenso» que 
aprobaría lo que dijo Floyd Filson hace más de cuarenta años: «La 
Iglesia apostólica fue un corte transversal de la sociedad en mayor 
medida de lo que nosotros hemos creído a veces» ', E. A. Judge 
subraya especialmente el papel de las clases superiores, señalando 
la constante, pero rara vez mencionada, importancia de la amicitia 
y la clientela en la sociedad romana para apoyar su convicción de 
que «el cristianismo fue un movimiento auspiciado por patronos 
locales para sus dependientes sociales» *!, Robert M. Grant, te- 
niendo en cuenta, sobre todo, los testimonios del siglo II al IV, 
coincide con él: «El triunfo del cristianismo en una sociedad or- 
anizada jerárquicamente se produjo necesariamente desde arriba 
hacia abajo». Infiere que el cristianismo, en su período primitivo, 
fue considerado «no como un movimiento de masas proletarias, 
sino como obra de grupos más o menos numerosos que proce- 
dían sobre todo de la clase media» *?. Malherbe ha recogido algu- 
nos indicios significativos sobre el nivel social de los escritores del 
nuevo testamento y sobre su influencia partiendo de algunos es- 
tudios recientes de lenguaje, estilo y género literario que han te- 
nido el efecto de refutar a Deissmann en el ámbito de sus aporta- 
ciones fundamentales. Malherbe subraya las ambigúedades de los 
datos lingiísticos que Deissmann advirtió, pero que no tuvo en 


10. Malherbe 1977a, 31. Filson 1939, cita de p. 111. Cf. Eck 1971, 381: «Si se 
tiene en cuenta todo el cuerpo de fuentes dos de esta serie de cuestiones, 
y se evitan generalizaciones arbitrarias de algunas de ellas, es inevitable inferir que 
los adeptos de la religión cristiana son un reflejo virtualmente exacto de la estra- 
tificación social general en el Imperio Romano. Y esto se representó así desde el 
principio en los documentos neotestamentarios». 

11. Judge 1960b, 8; cf. 19604. 

12. R.M. Grant 1977, 11. El juicio de Grant no está muy lejos de la conclu- 
sión alcanzada por el historiador marxista Heinz Kreissig 1967, 99: «El cristianis- 
mo se difundió durante el siglo 1 de nuestra era, no tanto entre los “proletarios” 
o trabajadores individuales de la escala más baja o de pequeños campesinos, sino 
más bien en los círculos urbanos de artesanos, mercaderes y miembros de profe- 
siones liberales». 
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cuenta en sus conclusiones generales 1?, Estos estudios indican, 
además, que el nivel formativo y, en consecuencia, probablemente 
el nivel social de Pablo y, al menos, de algunos miembros de sus 
comunidades fue bastante más elevado de lo que se ha supuesto 
comúnmente. Sin embargo, el análisis sociológico más atento y ri- 
guroso se encuentra en la serie de artículos publicados por Gerd 
Theissen, que analizan la situación en Corinto. También este au- 
tor encuentra dirigentes en los grupos cristianos de esta ciudad 
que poseen un nivel económico y social relativamente alto; pero 
Theissen señala que la Iglesia, al igual que la sociedad en general, 
presenta una estructura estratificada. Los conflictos que se produ- 
cen en la congregación eclesial son, en buena parte, conflictos en- 
tre personas de capas sociales diferentes y, dentro de los indivi- 
duos, entre las expectativas de una sociedad jerárquica y las de una 
comunidad igualitaria **, 

Si estos estudios y otros similares están contribuyendo al lo- 
gro de un consenso, lo que aún no está claro es la dirección que 
tomará ese consenso en lo concerniente a las características socia- 
les de los grupos paulinos. Algunos investigadores que hemos 
mencionado insisten en el status de los personajes dirigentes; otros 
señalan la distancia social entre estos personajes y la mayoría de 
los miembros. Para un observador, la mezcla de clases que se pro- 
duce en la Iglesia demuestra que el movimiento cristiano se amol- 
da inevitablemente a la estructura de la sociedad en su conjunto; 
para otros, denota un conflicto fundamental entre los valores del 
grupo cristiano y los de la sociedad en general ?”. 


Estratificación social 


Aquí se trata de algo más que de saber si contamos únicamente 
con miembros de la posición más alta, de la más baja o del pro- 
medio en la congregación cristiana. Hay una cuestión más funda- 
mental de lo que puedan sugerir los términos «alto» o «bajo». Va- 


13. Malherbe 1977a, 29-59. 

14. Theissen 1974b, 1974c, 1975c. 

15. Scroggs 1980, 169-171, formula algunas preguntas críticas sobre este «nue- 
vo consenso»; de ellas, tres son particularmente relevantes para un estudio de los 
grupos paulinos. La primera pregunta, presumo que dirigida especialmente a Jud- 
ge: «¿Los Hechos constituyen un material tan fidedigno históricamente como su- 
ponen sus defensores?» Segunda: «La presencia de unos pocos... miembros más ri- 
cos ¿se permitió para cambiar la situación social de la comunidad como tal? ¿No 
es ésta una malicia elitista?» Y tercera: «¿La alienación económica debe con- 
siderarse como la única alienación real?» Cf la respuesta de Judge 1980b, 207-209 
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mos a seguir la línea de M. I. Finley (que se orientó a su vez en 
los esquemas de Max Weber) cuando distingue en la sociedad an- 
tigua tres tipos diferentes de jerarquía: la clase, el ordo y el status 
o posición social **. De ellos, la clase no resulta excesivamente útil. 
En el lenguaje cotidiano de una sociología vulgar (como cuando 
se habla de «clase media baja») designa casi exclusivamente el ni- 
vel de ingresos, quizá con la cualificación añadida del modo de ob- 
tención de esos ingresos (la «clase media», por ejemplo, no suele 
estar constituida sólo por el nivel intermedio de ingresos, sino tam- 
bién por los ingresos adquiridos más que por los bienes hereda- 
dos). Para Marx, la clase estaba determinada por la relación con 
los medios de producción, lo que daba por resultado tres clases: 
los propietarios, los capitalistas y los obreros. Para Weber, asimis- 
mo, la clase estaba determinada por factores económicos, pero de- 
finidos por el mercado más bien que por la producción; la clase 
representaba «las posibilidades de vida en el mercado» para un gru- 
po específico de personas *”. Ninguna de estas definiciones resul- 
ta muy útil para describir la sociedad antigua, ya que fusiona gru- 
pos que en la antigiiedad se consideraban como diferentes *3. 

Los «órdenes» (ordines) o «estados» de la sociedad romana im- 
perial, por otra parte, eran categorías claramente delimitadas, le- 
galmente establecidas. Las dos categorías más importantes y per- 
manentes eran los senadores y los caballeros: el ordo senatorins y 
el ordo equester. Además, las familias cuyos miembros habían ac- 
tuado o eran elegibles para actuar en los consejos o senados de las 
ciudades provinciales constituían un orden local en aquellos luga- 
res. Estos órdenes, y el escalafón que llevaba a ellos, el cursus > - 
norum, revestían una enorme importancia para la élite ambiciosa 
del Imperio Romano. Sin embargo, dado que los tres ordines su- 
periores incluían mucho menos del uno por ciento de la pobla- 
ción *?, esta categoría ayuda poco a distinguir las clases de los 
tipos de grupos que estamos investigando. La inclusión como ordi- 
nes formales de la plebs (en Roma) y del ordo libertinorum tam- 
poco sería mucho más útil que el simple añadido «y todos los 
demás» ?. 


16. Finley 1973, 35-61. 

17. Lipset 1968, 296-301. 

18. Finley 1973, 49s. 

19. MacMullen 1974, 88-91. 

20. Por eso yo no acabo de entender las observaciones de John Gager en su 
reseña de M. Grant, Malherbe y Theissen (1979, 180). Gager reprocha concreta- 
mente a Grant y a Malherbe el no distinguir la clase social del status social; pero 
luego identifica la clase con el ordo y pasa a declarar que «algunas personas de un 
status social relativamente elevado, pero pocos de la ¿usé social elevada, se sintie- 
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La categoría de status social es la más útil, en general, para for- 
mar un esquema de la estratificación existente en las ciudades gre- 
corromanas. En este punto el debate de los sociólogos modernos 
sobre la estratificación social puede proporcionarnos una mayor 
claridad conceptual. Todos los escritores que hemos reseñado en 
la primera parte de este capítulo parecen considerar el status indi- 
vidual como un todo. Un ndividao es de posición alta, baja o in- 
termedia, pero siempre en relación con una escala única. En los 
últimos años, sin embargo, la mayoría de los sociólogos han con- 
siderado la estratificación social como un fenómeno multidimen- 
sional; para describir el nivel social de un individuo o de un gru- 
po, hay que intentar medir su rango con arreglo a cada una de las 
dimensiones relevantes. Por ejemplo, se puede descubrir que, en 
una sociedad dada, las siguientes variables influyen en la clasifica- 
ción de un individuo: el poder (definido como «la capacidad de 
alcanzar metas en el sistema social»), el prestigio profesional, las 
rentas O la riqueza, la educación y el saber, la pureza religiosa y 
ritual, la familia y la posición del grupo étnico, y el status de la 
comunidad local (evaluación dentro de un subgrupo, independien- 
temente de la sociedad general, pero quizá en interacción con 
ella) ?!. Sería raro el caso de un tadas que ocupase exactamen- 
te el mismo rango, en su concepto y en el de otros, con arreglo a 
todos estos factores. El status general de una persona es un com- 
puesto de sus rangos en todas la dimensiones relevantes. 

Además, el status resultante no es el promedio de los rangos 
de un individuo en las distintas dimensiones. Hay que tener en 
cuenta otras consideraciones. En primer lugar, no todas las dimen- 
siones tienen el mismo peso. La riqueza, sobre todo si se utiliza 
en formas de estilo conspicuas, puede tener mayor peso que la pu- 


ron atraídos hacia el cristianismo en los dos primeros siglos». Si he comprendido 
su conclusión correctamente, el autor infiere que tales personas de status elevado, 
pero clase (ordo) baja, se consideraban como relativamente indigentes Creo que 
esto depende de su grupo de referencia. Yo, probablemente, no me sentiré opr- 
mido, y las personas que me tratan no me despreciarán, probablemente, por no 
recibir un título de nobleza en el reino británico Análogamente, yo me sorpren- 
dería de que Erasto, exhibiendo orgulloso su nueva posición de edil de Corinto 
sobre el pavimento del teatro, se sintiera frustrado, en el fondo, por no poder ser 
senador romano —aunque hubiera vivido uno o dos siglos más tarde, sus sent1- 
mientos habrían sido quizá los mismos. Gager está en la buena dirección, y la idea 
de indigencia relativa, que figura ampliamente en su obra Kingdom and Commu- 
nity (1975), tiene estrecha relacion con la inconsistencia de status. Pero es necesa- 
ria una mayor precisión. Resulta más útil considerar el ordo, no como el índice 
principal de prestigio, sino sólo como una de las dimensiones específicas del sta- 
tus: la más formal, pero no la más influyente. Cf. Cohen 1975. 
21. Barber 1968. 
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reza religiosa; pero el ser descendiente de una familia antigua y fa- 
mosa puede dar más prestigio que la riqueza. En segundo lugar, 
Seymour Martin Lipset distingue tres perspectivas: el status «ob- 
jetivo», esto es, «aspectos de estratificación que estructuran entor- 
nos lo bastante lercites como para evocar diferencias de con- 
ducta»; el status otorgado o «prestigio concedido a individuos o 
grupos por otros»; y el status subjetivo o «sentimiento personal 
de ubicación que tienen los diversos individuos respecto a su po- 
sición dentro de la jerarquía social» ??. La mayoría de los indivi- 
duos tiende a guiarse por los modelos de un grupo muy impor- 
tante —su grupo de referencia— más que por los modelos de la 
sociedad en general ??. En tercer lugar, el grado de correlación en- 
tre los distintos rangos de un individuo constituye otro tipo de va- 
riable que afecta a la evaluación de un individuo por otros y por 
sí mismo. Esta es la dimensión de la consistencia de status, con- 
gruencia de status, o cristalización de status, mencionada breve- 
mente en el capítulo anterior. 

Si el prestigio estaba distribuido aproximadamente de este 
modo en la antigiiedad, entonces la descripción del status social 
de los primeros cristianos mediante una categoría única y general 
—por ejemplo, «de la clase media»— no es sólo impreciso, sino 
desorientador. Es impreciso porque soslaya la molidinegionale 
dad de la estratificación. Y es desorientador porque supone táci- 
tamente que hubo algo en la antigua ciudad griega que correspon- 
día a la clase media de la sociedad industrial moderna. 

Hay otra razón para prestar atención a las múltiples dimensio- 
nes del status. Una serie de estudios ha demostrado que, en la so- 
ciedad americana actual, las personas de cristalización de status 
bajo, es decir, aquellos que ocupan una posición alta en ciertas di- 
mensiones importantes, pero baja en otras, tienden a comportarse 
de cierto modo previsible. Algunos pueden desarrollar la acción 
política que favorece el cambio en la sociedad. Otros pueden apar- 
tarse de los grupos y tienden a hacerse asociales. Otros pueden de- 
sarrollar síntomas psicofisiológicos de estrés. Algunos sociólogos 
creen que todos estos tipos de conducta muestran que un grado 
alto de inconsistencia en el status produce experiencias desagrada- 
bles que inducen a las personas a intentar remover la inconsisten- 
cia cambiando la ocield. cambiándose a sí mismas o cambiando 
la percepción de sí mismas ?*. 


22. Lipset 1968, 310; cf. Malewski 1966. 

23. Lipset 1968, 312; Pettigrew 1967; Merton and Rossi 1950. 

24. Lenski 1954 dio lugar a una serie de respuestas Y de investigaciones ulte- 
riores que probablemente aún no han concluido. Entre las numerosas publicacio- 
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Debemos ser cautos, obviamente, a la hora de aplicar a la 
sociedad antigua una teoría que ha nacido empíricamente de obser- 
vaciones sobre una sociedad moderna. Las jerarquías entre elec- 
tores de Detroit no son las mismas que las existentes entre ciuda- 
danos del antiguo Corinto. Las explicaciones y predicciones 
incorporadas en las teorías sobre consistencia de status pueden in- 
cluir supuestos latentes sobre motivación y percepción —como un 
individualismo exagerado y una introspección posfreudiana o, al 
menos, postagustiniana— que están culturalmente determinados. 
No obstante, estas teorías pueden tener un gran poder heurístico. 
Pueden ayudar a liberarnos de la supersimplificación de los índi- 
ces de status, y sugerir los tipos de conexión para indagar en nues- 
tras fuentes. Hemos visto ya como Tony Reekmans pudo emplear 
el concepto de inconsistencia de status analizando las actitudes de 
Juvenal sobre el cambio social, o P. R. Weaver cuando describe la 
movilidad ascendente de los esclavos y libertos imperiales. Las «ca- 
tegorías de líneas cruzadas» descritas por Finley son otro término 
para designar el mismo fenómeno. El «diccionario de esnobismo» 
recopilado por Ramsey MacMullen ? ofrece material valioso para 
precisar las dimensiones jerárquicas, como hemos visto más arriba. 

Si consideramos los individuos y grupos que se unían a las co- 
munidades paulinas, no debemos catalogarlos sin más en un nivel 
general. Ddaiienos más bien las pistas que indican la clasifica- 
ción en las distintas categorías que eran relevantes en ese tiempo 
y lugar. Por ejemplo, adaptando a la situación provincial las cate- 
gorías de Reekmans, que se aplican sólo a Roma, indagaremos ran- 
gos en categorías como los orígenes étnicos, el ordo, la ciudada- 
nía, la libertad personal, la riqueza, la ocupación, la edad, el sexo 
y los cargos u honores públicos. Debemos indagar también el con- 
texto dentro del cual cada una de estas clasificaciones es válida; 
por ejemplo, el ser un liberto en los inicios del Corinto romano, 
colonia cuyos primeros pobladores eran en su mayoría libertos, 
no hubiera significado tanta desventaja social como en Roma o en 
Antioquía. 


nes, las siguientes parecen representativas para un extraño: Goffman 1957, Lenski 
1956, Anderson and Zelditch 1964, Blalock 1967, E. F. Jackson 1962, Jackson and 
Burke 1965, H. F. Taylor 1973, Hornung 1977. Un reciente intento de medida 
cuantitativa de correlaciones entre inconsistencia de status y compromiso religio- 
so, junto con ciertas cautelas metodológicas importantes, pueden verse en Sasaki 
1979. 

25. MacMullen 1974, app. B, 138-141; cf. también el cap. 4. 
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En las cartas de Pablo y sus discípulos escritas en el siglo 1 (de- 
jando de lado, pues, las cartas pastorales) se habla de sesenta y cin- 
co personas, además de Pablo, que intervienen activamente en con- 
gregaciones locales o que viajan como compañeros o agentes de 
Pablo o hacen ambas cosas. Algunas de ellas aparecen también 
mencionadas en los Hechos, que añaden otros trece nombres y 
una familia anónima. De este modo cabe confeccionar una proso- 
pografía del cristianismo paulino que incluiría cerca de ochenta 
nombres. Sobre la mayoría de ellos apenas se puede encontrar in- 
formación aparte del nombre, y de algunos ni siquiera eso. Exa- 
minando de cerca la lista, sin embargo, se pueden obtener algunos 
datos sobre el entramado social del círculo paulino. 

La larga lista de personas a las que Pablo envía saludos en Rom 
16 plantea un problema. Pablo sólo pudo conocer de oídas a al- 
gunas de esas personas o grupos; con otras sólo pudo haberse en- 
contrado cuando viajaban a oriente. En consecuencia, nosotros 
sólo vamos a tener en cuenta a aquéllos que el texto llama espe- 
cíficamente «colaboradores» de Pablo o algo equivalente, o que 
pertenecieron antes a alguna de las comunidades paulinas ?. Así 
quedan eliminados Apeles (v. 10), los miembros de la familia de 
Aristóbulo, probablemente incluyendo a Herodión (v. 10-11); los 
miembros de la familia representada por Asíncrito, Flegón, Her- 
mes, Patrobas y Hermas (v. 14); María (v. 6); los miembros de la 
familia de Narciso (v. 11); Pérside, Trifena y Trifosa (v. 12); los 
miembros de la familia representada por Filólogo y Julia, Nereo 
y su hermana y Olimpas (v. 15); y Estaquis (v. 9). 

Del resto de las personas mencionadas en las cartas, dieciséis 
probablemente, o con certeza, pertenecen a los grupos paulinos, 
pero falta cualquier indicación sobre su posición social. Son Ar- 
quipo de Colosas (Flm 1; Col 4, 17); Aristarco (Flm 24; Col 4, 
10s; Hech 19, 29; 20, 4; 27, 2); Demas (Flm 24; Col 4, 14); Epa- 
fras (Flm 23; Col 1, 7; 4, 12); Epafrodito de Filipos (Flp 2, 25; 4, 
18); Jasón (Rom 16, 21; no el Jasón de Tesalónica en Hech 17, 
5.9); Jesús Justo (Col 4, 11); Sosípatro (Rom 16, 21; Hech 20, 4?); 
Sóstenes (1 Cor 1, 1) ?”; Timoteo (1 Tes 1, 1; 3, 2.6; 1 Cor 4, 17; 


26. El problema sería simple si, como han sugerido muchos comentaristas, Rom 
16 no formó parte originariamente de la carta. Contra esta hipótesis, sin embargo, 
cf. las obras citadas más arriba, cap. 1, n. 41. 

27. "Si este Sóstenes, coautor de 1 Cor, fuese el arjisynagogos de Corinto (Hech 
18, 17, sucesor, al parecer, de Crispo, v. 8, al que había convertido antes al cris- 
tianismo), podríamos decir algo sobre su riqueza, grupo étnico y posición en la 
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16, 10; 2 Cor 1, 1.19; Flp 1, 1; 2, 19; 2 Tes 1, 1; Col 1, 1; Rom 
16, 21; Flm 1; Hech 16, 1-17, 14; 18, 5; 19, 22; 20, 4) ?8; Tito 
(2 Cor 2, 13; 7, 6-16; 8, 6.16-24; 12, 18; Gál 2, 1-3); Tíquico (Col 
4, 7s; Ef 6, 215; Hech 20, 4); Urbano (Rom 16, 9); el anónimo 
«compañero leal» (Flp 4, 3); y los dos «hermanos» y «delegados 
de las iglesias» anónimos (en los textos que nos han llegado) re- 
lacionados con la colecta (2 Cor 8, 18s. 22s). 

Restan treinta personas de cuyo status social conocemos poco. 
De algunas sabemos únicamente el nombre, que en el conyexto 
particular puede ser significativo. Así, Acaio (1 Cor 16, 17), For- 
tunato (¿b1d.), Cuarto (Rom 16, 23) y Lucio (Rom 16, 21) en Co- 
rinto y Clemente en Filipos (Flp 4, 3) llevan nombres latinos en 
las dos colonias romanas donde el latín era la lengua oficial domi- 
nante. Esto puede indicar que sus familias pertenecían al grupo ori- 
ginal de colonos que tendían a promocionarse. Uno de ellos, Lu- 
cio, es además judío ?”, El caso de Acaio es interesante, ya que un 
residente de Corinto difícilmente recibiría en esta ciudad un so- 
brenombre geográfico (no fue en Creta, sino en Toledo donde lla- 
maron a Doménikos Theotokópoulos «el Greco»). El o su padre 
debieron de vivir un tiempo en Italia, donde recibió el sobrenom- 
bre, y luego regresó a Corinto, probablemente como uno de los 
colonos Libertos. En tal caso, tendríamos un ejemplo del fenóme- 
no señalado por Bowersock: italianos de origen griego regresan- 
do como colonos romanos a Grecia *. Por otra parte, los nom- 
bres griegos de Evodia y Síntico (Flp 4, 25) pueden indicar que 
ellos estaban entre los grupos de mercaderes que eran metecos en 
Filipos. Hay que notar, además, que había mujeres que gozaban 
de suficiente independencia para serles reconocido el derecho a 


comunidad judía. Sin embargo, el nombre es demasiado común para justificar esta 
identificación sin otras pruebas 

28. También el personaje más importante en las pastorales. Si la información 
de 2 Tim 1, 5 se basa en una tradición fiel, tenemos Li indicación de que no sólo 
su padre era griego, sino que dos generaciones por parte de su madre, judía, ha- 
bían tenido nombres griegos. 

29. Con Jasón y Sosípatro, en Corinto, y Andrónico, Junia(s) y Herodión, en 
Roma, fue calificado de syngenés, que podría significar «compañero judío» o más 
estrictamente «pariente». E. A. Judge ha recordado una sugerencia de Mommsen 
proponiendo el significado de compañero «tarsiano» o «ciliciano» (lección en Yale 
University, 22 de octubre de 1980). No hay razones convincentes para identificar- 
lo con Lucio de Cirene (Hech 13, 1) o con la persona conocida por la forma abre- 
viada del mismo nombre, Lucas (Flm 24; cols, 14; 2 Tim 4, 11). 

30. Bowersock 1965, 71. El uso de un topónimo como apellido indica proba- 
blemente orígenes serviles, aunque esto depende de las circunstancias en que se apli- 
caba el sobrenombre. Después de todo, L. Mummio obtuvo el «Acaio» honorífico 
tras haber destruido Corinto (Veleio Patérculo 1.13.2; Plinio, Hist. nat. 35.4.8, 24). 
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participar en la misión paulina. Tercio es otro nombre latino en- 
tre los cristianos corintios (Rom 16, 22); en este caso tenemos la 
indicación ulterior de una profesión, o al menos ejercicio, de ama- 
nuense **. Otro profesional de nombre latino es Lucas (Flm 24), 
un médico (Col 4, 14) que estuvo con Pablo, probablemente en 
Efeso. Los médicos eran a menudo esclavos; podemos imaginar 
que Lucas fuese un medicus de alguna familia romana y que reci- 
biera el nombre de su amo (Lucius, que daría Lucas como hipo- 
corismo) después de su manumisión. 

La coáblidad de viajar implica contar con medios económi- 
cos %, pero no necesariamente del viajero mismo. Muchos escla- 
vos y libertos viajaban como agentes de sus dueños o dueñas, como 
los miembros de la familia de Cloe, que informaron a Pablo en 
Efeso sobre los conflictos de Corinto (1 Cor 1, 11). Ampliato 
(Rom 16, 8), que estaba en Roma después de que Pablo le cono- 
ciera en oriente, podría ser un caso similar, porque lleva un nom- 
bre latino de esclavo bien conocido *. Andrónico y Junia(s) (Rom 
16, 7) llegaron también a Roma desde oriente, donde estuvieron 
encarcelados algún tiempo con Pablo **. Eck conjetura que el 
nombre de Andrónico le marca como liberto y que, en consecuen- 
cia, también Junia era liberta de la gens Iunia *9; pero no todos 
los judíos de Roma con nombre griego eran ex-esclavos. Si, de 
acuerdo con Juan Crisóstomo, entendemos la palabra lounian 
como acusativo de la Jounia femenina en lugar del masculino lon- 
nias, Andrónico y Junia eran muy probablemente marido y mu- 
jer, como Prisca y Aquila (v. 3) y Filólogo y Julia (v. 15) *€. Epé- 
neto (Rom 16, 5), mencionado con honor como el primer converso 
de Asia, había viajado también a Roma. Su nombre, como el 
de Ampliato, sugiere, aunque no demuestra, orígenes serviles. Sil- 


31. Theissen 1974c, 253s, señala que pudo haber sido esclavo o, de lo contra- 
rio, pudo haber ocupado un cargo en la Burela provincial. 

32. Ibid., 252-257. 

33. Lietzmann 1933, 125s. 

34. Tal es el significado más probable de synaijmálotos; cf. Flm 23 (Epafras) y 
Col 4, 10 (Aristarco). 

35. Eck 1971, 392. Eck rechaza la identificación por E. Koestermann de Junia 
con Junia Lepida, hija de M. Silano, cónsul el año 19 d. C. «Julia» aparece también 
en unos pocos manuscritos, incluido p**, o 

36. El llamar a una mujer, junto con su esposo «apóstol insigne» ha parecido 
impensable a la mayoría de los comentaristas modernos, o Crisóstomo lo en- 
contró merecedor de un gran elogio: «Qué grande es la philosophia de esa señora 
para ser digna de llevar el nombre de apóstol» (Hom. 31 Rom. 2; PG 60, 669s, 
citado por Clark 1979, 20). Clark señala en otro lugar (16s) que Crisóstomo uti- 
liza a menudo el término philosophia para referirse a la vida célibe y que este sig- 
nificado puede estar también implícito en este pasaje. Sobre Junia, cf. también 
Brooten 1977; Pagels 1979, 61. 
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vano (1 Tes 1, 1; 2 Cor 1, 19; 2 Tes 1, 1; cf. 1 Pe 5, 12 y a me- 
nudo en Hech), que lleva el nombre de una divinidad latina *”, via- 
jó mucho con Pablo, pero quizá no a sus propias expensas. Los 
Hechos refieren que fue uno de los dirigentes de la iglesia de Je- 
rusalén (15, 22) y un profeta (15, 32), pero ninguno de los dos ex- 
tremos significa algo concreto sobre su status en la sociedad. 

Podemos ser algo más explícitos sobre el status de las restantes 
personas. Gayo (1 Cor 1, 14; Rom 16, 23) llevaba un prenombre 
romano y en esto coincidía con otros cristianos corintios ya men- 
cionados, pero poseía además una casa lo bastante amplia para aco- 
ger a Pablo e incluso para reunir a los grupos cristianos de 
Corinto (Rom 16, 23). Se trata, evidentemente, de un hombre bas- 
tante acaudalado *. Otro tanto cabe decir de Crispo, cuyo cargo 
de arjisynagógos muestra que no sólo gozaba de gran prestigio en 
la comunidad judía, sino que además era pudiente ?. Es signifi- 
cativo que Pablo declare expresamente que ambos fueron bauti- 
zados por él en los inicios del cristianismo en Corinto (1 Cor 1, 
14). Es tentador suponer que la tercera persona mencionada en el 
mismo contexto, Esteban, cuyos familiares fueron los primeros 
conversos (aparje) de Acaya (1 Cor 16, 15), fuese también acau- 
dalada. Pero sería una inferencia demasiado apresurada *. El nom- 
bre griego podría indicar que su familia no formaba parte de la co- 
lonia originaria, sino griega indígena o inmigrante, y en ninguno 
de los dos casos de la capa social más alta. Su viaje con Acaio y 
Fortunato para ver a Pablo en Efeso sugiere alguna independen- 
cia, pero se trataba, al parecer, de una delegación oficial, por lo 
que los gastos pudieron haber corrido a cuenta de las comunida- 
des corintias. Por otra parte, presidía una familia lo bastante im- 
portante para Pablo como para que éste lo mencionase dos veces. 
Y los servicios que prestó a los cristianos de Corinto (16, 15b) fue- 
ron, según se desprende del contexto, los propios de un patroci- 
nador y no los derivados de dones carismáticos (jarismata). En 
contraste con los comportamientos, a veces explosivos, de los 
pneumatiko:, Pablo insiste precisamente en el reconocimiento de 
«personas como éstas» (toz0utoz), es decir, como Esteban, Acayo 


37 La divinidad más popular entre los colonos italianos de Filipos, Collart 
1937, 402-409. Hech le atribuye el nombre abreviado de Silas, que podría ser la 
forma aramea de Saul (asi BAGD, cf voz, y BDF, $ 125 [2)), pero podria ser sim- 
plemente la forma abreviada de Silvanus, como Epaphras por Epaphroditus, o Lu- 
cas por Lucius 

38 Cf Therssen 1974c, 256 

39 Ibid, 2355, cf Judge 1960b, 129s, Meeks-Wilken 1978, 53s, 56 

40 Cf. la critica de Malherbe a Therssen por su facil presuncion de la existen- 
cia de este status por asociacion (1977a, 73, n 27) 
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y Fortunato. Por eso es correcto, seguramente, colocar a Esteban 
en una escala de riqueza muy elevada, aunque probablemente no 
a la altura de Gayo y Crispo. Esteban los igualaba en prestigio den- 
tro del grupo cristiano, pero probablemente no en la ciudad de Co- 
rinto, y el reconocimiento cívico que obtuvo tampoco alcanzó la 
cota de nuestro próximo personaje: Erasto. 

Entre las personas mencionadas por Pablo, sólo Erasto apare- 
ce nombrado con un título oficial que no se refiere a su papel en 
el grupo cristiano dentro de la ciudad: o¿konomos tes poleos. Los 
estudiosos han discutido ampliamente, sin embargo, sobre el sig- 
nificado preciso de este título o sobre su equivalente en los títulos 
latinos oficiales de Corinto. El título griego aparece con frecuen- 
cia en inscripciones, especialmente en Asia Menor, durante los pe- 
ríodos helenístico y romano *!. Sin embargo, aunque muchas de 
estas inscripciones se refieren a altos funcionarios encargados de 
la administración de fondos o bienes públicos, el título se aplica 
también en algunos casos (en Calcedonia y en Cos, por ejemplo) 
a individuos que eran, al parecer, esclavos públicos *. Se puede 
argúir que Pablo no hubiera mencionado el título si no respon- 
diera a un cargo público de cierta relevancia, pero no hay que ol- 
vidar la philotimia, un factor tan constante en la vida del mundo 
grecorromano. Podemos dar por cierto que si Erasto fue un es- 
clavo público encargado de la contabilidad municipal, ello habría 
sido un timbre de gloria para él y le habría granjeado el elogio y 
los parabienes de su propio círculo, y sus hijos estarían muy sa- 
tisfechos de poder recordarle como oikonomos tés poleoós en su 
tumba. 

El debate dio un giro nuevo con el descubrimiento de un ma- 
nuscrito latino que mencionaba a un Erasto como donante de la 
pavimentación del patio oriental del teatro de Corinto *. Este 
Erasto anunció su donativo «en agradecimiento por su cargo de 
edil» **. Una colonia elegía anualmente a dos ediles; éstos consti- 
tuían, junto con los duoviri, los cuatro cargos supremos de la ad- 
ministración ciudadana. Una objeción contra la identificación del 


41. Landvogt 1908. Cf. los útiles sumarios en Magie 1950, 2, 850s, n. 34; y 
Theissen 1974c, 238-240. 

42. Magie 1950, 2, 850; Theissen 1974c, 239. 

43. La inscripción estaba hecha en letras metálicas; sólo se conservan las inci- 
siones para ellas en la lápida. Se extendía sobre dos bloques de pavimento. Un frag- 
mento del bloque izquierdo se encontró in situ el año 1929 y encajaba con otra 
pieza hallada en otro lugar el año anterior. Hasta 1947 no fue extraída una parte 
del bloque derecho (Kent 1966, 995). 

44. [praenomen nomen] ERASTUS PRO AEDILIT[AT]E/(vac) S(ua) P(ecu- 
nia) STRAVIT (Kent 1966, n. 232 y lámina 21). 
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edil con el olkonomos tés poleos es que la traducción griega nor- 
mal es agoranomos. Sin embargo, el editor de las inscripciones 
corintias estaba convencido de que, habiendo en Corinto un funcio- 
nario oficial encargado de los famosos juegos istmicos, que se ocu- 
paba de una de las tareas principales de los ediles en la mayoría 
de las colonias como era la organización de los juegos públicos, 
el término o¿konomos sería apropiado para expresar las funciones 
ordinarias de un edil corintio *. Theissen, sin embargo, desecha 
este argumento haciendo notar que la situación de Corinto no era 
singular, ya que hay abundantes documentos que demuestran la 
existencia de funcionarios especiales para los juegos *. Theissen 
propone a cambio una nueva solución según la cual el okonomos 
tes poleos no coincidiría con el cargo de edil, sino que sería otro 
cargo superior, quizá equivalente a quaestor, pero formando parte 
del cursus honorum municipal. El Erasto mencionado en la Carta 
a los romanos, en tal caso, sería un importante funcionario y la 
misma persona que poco después fue elegida edil ”. Esta conclu- 
sión, sin ser del todo cierta, no deja de tener su verosimilitud. De 
ser correcta, el Erasto cristiano sería una persona acaudalada y de 
elevado status civil, y podemos añadir una deducción hecha por 
Kent del hecho de que no hubiera ningún espacio en la parte de- 
teriorada de la inscripción para un nombre patronímico antes del 
nombre (griego) de Erasto: «Al igual que sus contemporáneos Cn. 
Babbius Philinus *, Erasto fue probablemente un liberto corintio 
que amasó una considerable fortuna con actividades comer- 
ciales» ?”, 

Fue también en Corinto, según Hech 18, 2s, donde Pablo se 
encontró con Prisca y Aquila. Dos cartas mencionan una comu- 
nidad cristiana en su familia: 1 Cor, en la que Pablo envía saludos 
desde Efeso (16, 19), y la Carta a los romanos, en la que envía sa- 
ludos desde Corinto (16, 3-5). Además, el texto dice que ellos «ex- 

usieron sus cabezas» por salvar a Pablo (Rom 16, 4). El autor de 
los Hechos ofrece más información sobre ellos: la familia de Aqui- 
la llegó del Ponto; él era judío; habían vivido en Roma hasta que 
se vieron obligados a abandonarla por el decreto de expulsión de 
Claudio; y eran tejedores de lona (18, 2-3). Ambos llevaban nom- 
bres romanos que en Roma eran muy comunes entre los judíos 


45. Ibid., 100. 

46. Theissen 1974c, 243. 

47. Ibid., 243-245; sobre cursus honorum municipal (y colonial), cf. también 
Gagé 1964, 160. 

48. Cf. p. 89. 

49. Kent 1966, 100. 
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tanto de habla griega como latina, especialmente entre las muje- 
res %%, Podemos resumir sus indicadores de status como sigue: ni- 
vel de riqueza relativamente alto; se habían desplazado mucho y 
pudieron establecer casas grandes en tres ciudades; fueron protec- 
tores de Pablo y de las comunidades cristianas. Profesión: baja, 
pero no ínfima *!; eran artesanos, pero independientes, y opera- 
ban a gran escala dentro de los modelos antiguos. Extracción so- 
cial: media a baja; eran provinciales de oriente y además judíos, 

ero estaban integrados en la cultura grecorromana. Algo más: el 
hechó de que el nombre de Prisca se mencione antes que el de su 
esposo, una vez por Pablo y dos de las tres veces que aparece en 
los Hechos, sugiere que ella poseía un status más elevado que su 
esposo *, 

«La gente de Cloe» (hoi Chloes, 1 Cor 1, 11) incluye a escla- 
vos o libertos o ambas categorías %?, que habían llevado noticias 
de Corinto a Efeso. No consta si la familia estaba afincada en Co- 
rinto y tenía negocios en Efeso, o viceversa; pero el hecho de que 
Pablo confíe en que los cristianos corintios lo reconozcan por el 
nombre sugiere que los Cloe vivían allí. El texto no dice si ella mis- 
ma era cristiana y tampoco puede inferirse con seguridad **, El 
caso de Onésimo y de sus amos es más claro. Onésimo de Colo- 
sas (Flm 10 y passim; Col 4, 9) era, además de esclavo, fugitivo. 
No consta si realizaba su trabajo principal al servicio de Filemón, 
pero el empeño de Pablo en contar con su ayuda para la misión 
sugiere, a pesar del juego de palabras sobre su inutilidad anterior 
(Elen 11), que podía tener cierta cultura o poseía destrezas espe- 
ciales *. El propio Filemón aparece en una posición elevada, al 
menos en la dimensión de la riqueza y en el aprecio de los cris- 


50. Leon 1960, 93-121. No se sabe por qué el autor de Hechos utiliza cons- 
tantemente el diminutivo Priscila, mientras que Pablo nunca lo hace; encontramos 
el mismo fenómeno con Silas/Silvano. 

51. Ollrog 1979 atribuye «un elevado status social» a Aquila por ser Hand- 
werker und damit Gescháftsmann (26 y n. 105); pero esto delata un desconoci- 
miento de la sociedad antigua. 

52. Judge 1960b, 129, reforzó por analogía algunos ejemplos descritos por 
Flory 1975, 8s, 59-79, 81-85. 

53. Theissen 1974c, 245-249. 

54. Es posible, con todo, que la ausencia del partitivo ek (véase ho: ek ton Aris- 
toboulon, Koi ek ton Narkisson hoi ontes en Kyrío, Rom 16, 10s) implica que toda 
la familia de Cloe es cristiana. En este caso la propia Cloe sería muy probablemen- 
te cristiana y estaría entre los ox pollos... dynatoí de la iglesia corintia. 

55. Esto quedaría confirmado si, como sugiere Stuhlmacher 1975, 53s, Col 4, 
9 reflejara una tradición local posterior de Colosas sobre la actividad de Onésimo 
en el servicio de la Iglesia. Esta hipótesis exigiría, sin embargo, que la Carta a los 
colosenses no sólo fuese pseudónima, sino bastante posterior a la carta a Filemón. 
Esto último es difícil de demostrar. 
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tianos: tiene una casa lo bastante espaciosa para acoger una reu- 
nión de cristianos (Flm 2) y hopdo (22), y es protector de los 
cristianos en otros aspectos (5-7). Posee al menos un esclavo, pro- 
bablemente varios, ya que la petición implícita de Pablo para que 
le remita al esclavo Onésimo como una ayuda (8-14) indica que 
la demanda no representaba un sacrificio excesivo para Filemón o 
para su familia. Se supone generalmente que Apia es la esposa de 
Filemón, pero aparece mencionada como «la hermana», como Fi- 
lemón es el «querido amigo» y Timoteo «el hermano». No hay 
ninguna otra indicación sobre su status social. 

Hay otra «hermana» que ofrece particular interés: Febe, que 
Pablo recomienda a los romanos cristianos de Roma como diako- 
nos de la iglesia en Cencreas y «prostatis de muchos [otros] % y 
de mí mismo» (Rom 16, 1-2). Los dos títulos (si lo son) han dado 
lugar a un debate sin fin. La cuestión de si diakonos expresa un 
cargo, como quizá en Flp 1, 1, o significa «misionera» 7 o más 
en general «ayudante» % ofrece considerable interés para diluci- 
dar temas de gobierno interno de los primeros grupos cristianos 
y sobre el papel de las mujeres. Esa cuestión, sin embargo, nada 
puede decirnos directamente sobre el status de Febe en la macro- 
sociedad. Tampoco el término prostatis si, como han señalado re- 
cientemente algunos comentaristas, debe traducirse por «presiden- 
te» O algo similar *?. El término se utilizaba en ese sentido oficial 
en algunas ciudades helenísticas, en lugar del más usual prytaness 
(«funcionarios ejecutivos») %, y como un título, o en el sentido 
general de «dirigente», de funcionarios de clubes o de gremios **, 
Si es un título en Rom 16, 2, lo será en este último sentido, que 
es el modo como Pablo utiliza el participio afín en 1 Tes 5, 12: 
«los que trabajan entre vosotros y os presiden [pro:stameno1] en 


56 Varios manuscritos añaden «otros», incluido el papiro Chester Beatty p** 

57 Cf Georgi 1964a, 31-38 

58 Por ejemplo, Leenhardt 1948, 11: «elle servit la communauté en jouant en 
quelque sort un róle de tutrice ou d'ange gardien, en mettant a sa disposition ses 
ressources et son cOur .» 

59 Por ejemplo, Swidler 1979, 310, quien observa correctamente que «la pa- 
labra significa siempre superior, dirigente o protector en toda la literatura griega» 
(subrayado mi0), pero afirma que aqui significa «superior» 

60 Mage 1950, 1, 59 y 2, 842s, n 28, donde se dan algunos ejemplos. En Cos 
los prostata: inscribían nuevos ciudadanos, recibían testimonios, estimaban el va- 
lor de un toro sacrificial, proveian para gastos de theoro: enviados a Delfos, etc. 
En Cos, Cnado y en otras partes de Caria e 1slas adyacentes dictaban diversas gno- 
mai Pero en Yaso hubo tanto prytane:ws como prostatat, siendo inciertas las fun- 
ciones de estos últimos Magie conjetura que pudieron ser «presidentes de las trr- 
bus de la ciudad». Cf también Schaefer 1962 

61 Poland 1909, 363s. 
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el Señor y os amonestan». Este significado, sin embargo, resulta 
imposible en el contexto, ya que es difícil imaginar que Pablo pre- 
sentara a Febe como alguien «que me preside». La solución sen- 
sata es tomar con E. A. Judge el término en el sentido que poseía 
a menudo allí donde la influencia romana era fuerte: como un 
equivalente de exergetes y del latino patrona *. Pablo dice que 
Febe fue la protectora o patrocinadora de muchos cristianos, in- 
cluido él mismo, y «por esta razón» (gar) pide que los cristianos 
romanos provean a todas sus necesidades durante su estancia en 
Roma. Podemos, pues, inferir que Febe era una señora indepen- 
diente (probablemente viajaba a Roma por imperativos de sus pro- 
pios negocios y no sólo para llevar la carta de Pablo), que poseía 
alguna riqueza y formaba parte de los dirigentes de los grupos cris- 
tianos de la ciudad portuaria de Cencreas. 

Otras mujeres, que luego vinieron a Roma, podrían haber ejer- 
cido de protectoras de Pablo en el mismo sentido amplio. Tal es 
la madre de Rufo (Rom 16, 13). Si lo que quiere significar Pablo 
al llamarla «mi madre, también» es que fue su bienhechora, en- 
tonces también ella viajó o residió por algún tiempo en oriente y 
poseía alguna riqueza. No podemos, sin embargo, otorgar mucho 
peso a esta posibilidad. Con alguna mayor seguridad podemos pre- 
cisar el status de Marcos, que fue por algún tiempo compañero de 
Pablo, y del primo de Marcos, Bernabé (Flm 24; Col 4, 10). La 
madre de Marcos, según Hech 12, 12, poseía una casa en Jerusa- 
lén donde se reunía un grupo de cristianos. Si este dato es veraz, 
la familia tenía algunos medios y el sobrenombre latino, en un ju- 
dío jerosolimitano, podría implicar alguna ambición social. 

Sólo con cierto recelo puede considerarse a las dos últimas per- 
sonas mencionadas en las cartas como pertenecientes al círculo 
paulino, ya que eran misioneros de propio derecho antes de aso- 
ciarse a Pablo. Bernabé fue un dirigente del grupo antioqueno an- 
tes de la conversión de Pablo; ésta sería una buena razón para ca- 
lificar a Pablo como su colaborador, en los primeros años, y no 
a la inversa %. Las cartas no ofrecen muchos datos para precisar 
la poncon social de Bernabé, pero 1 Cor 9, 6 dice que él y Pablo 
defendieron ante los apóstoles la misma política de trabajar con 


62. Judge 1960b, 128s; cf. Poland 1909, 364. Josefo describe a Herodes como 
soter kai prostates después de su éxito en desbaratar dos emboscadas de los partos 
(Ant. 14.444). Sobre el uso del latino patronms en contextos similares en inscrip- 
ciones griegas, cf. Bowersock 1965, 12s. Siguiendo a Heinrici 1890, 414, Strigel y 
Bengel interpretaron ya que Febe era patrocinadora de la congregación de Cen- 
creas; también Lietzmann 1914, 101-107. 

63. Una puntualización hecha por Ollrog 1979, 10-13. 
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sus manos en lugar de recibir una ayuda regular. Hock ha seña- 
lado que el modo de hablar de Pablo sobre su propia obra se ase- 
meja al de los retóricos y filósofos que procedían de niveles so- 
ciales altos, y por eso juzga sorprendente su decisión de realizar 
trabajos manuales **. El paralelismo entre Pablo y Bernabé sugie- 
re que adoptaron quizá esta política conjuntamente en el primer 
período de su misión, en Antioquía y sus alrededores. La imagen 
de Bernabé como un hombre bastante acomodado que eligió de- 
liberadamente la vida de un artesano itinerante para sostener su mi- 
sión, aparece reforzada por el informe de los Hechos en el senti- 
do de que era propietario de un campo que vendió para entregar 
el importe a los cristianos de Jerusalén (4, 365). El texto dice tam- 
bién que era levita, de una familia afincada en Chipre. 

Apolo fue, según parece, algo así como un representante libre 
que entró en la órbita paulina, según los Hechos, a través de los 
buenos oficios de Prisca. Pese a la existencia de una cierta rivali- 
dad entre los partidarios de uno y de otro en Corinto (1 Cor 1, 
12; 3, 1-4, 6), parece que las relaciones entre Pablo y Apolo fue- 
ron buenas (16, 12). En lo concerniente al status, dependemos, una 
vez más, del relato de Hechos. Este libro le presenta como un ju- 
dío alejandrino, logios y «versado en la Escritura» (18, 24). Logios 
implica aquí, al menos, elocuencia, quizá también formulación re- 
tórica. Algún apoyo para esta afirmación ofrece 1 Cor 1-4, donde 
Pablo contrapone la «sabiduría de Dios» a la sabiduría humana 
exhibida en la retórica %. Las posibilidades que parece tener Apo- 
lo para realizar viajes por su cuenta puede indicar una posición 
desahogada. 

Los informes de los socios y conversos paulinos en los He- 
chos deben acogerse con alguna mayor cautela, porque el relato 
se escribió una generación después de las cartas de Pablo y depen- 
den de tradiciones que pueden estar deformadas por el tiempo y 
los accidentes de transmisión. Hay que recordar, además, que el 
autor de los Hechos atribuidos a Lucas estaba interesado eviden- 
temente en presentar la secta cristiana de forma que obtuviera el 
favor de los ciudadanos bien situados y pudientes. Algunas mu- 
jeres, entre ellas Juana, esposa del epitropos de Herodes, Cusa, ayu- 

an a Jesús y a sus seguidores con sus propios bienes (Lc 8, 2s). 
El erócónedl de Chipre, Sergio Paulo, que manda llamar a Berna- 
bé y a Pablo, queda impresionado por su milagro tanto como por 
su enseñanza, y «cree» (Hech 13, 7-12). En Tesalónica se hacen 
creyentes «no pocas mujeres y también hombres de elevada posi- 


64. Hock 1978. 
65. Cf. p. 198s. 
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ción social» (17, 12, RSV); un areopagita se convierte en Atenas 
(17, 34); el procurador Félix conversa a menudo con Pablo, aun- 
que no sobre el tema más transcendente (24, 26); el rey Agripa 
queda impresionado por los argumentos de Pablo (26, 2-31); el 
«primer hombre» de Malta le agasaja y él sana al padre del fun- 
cionario (28, 7-10). Algunos o incluso todos estos espisodios pue- 
den ser verídicos, pero hay que recordar que el autor de los He- 
chos «de Lucas» es un escritor culto, capaz de inventar ocasiones 
típicas para reforzar sus puntos de vista. 

El catálogo de los primeros dirigentes de la comunidad antio- 
quena (Hech 13, 1) es probablemente una pieza fiable de la tradi- 
ción, pero habida cuenta que Simeón el Moreno, Lucio el Cire- 
neo y Manaén, el syntrophos de Herodes Agripa, trabajaron aquí, 
muy probablemente, antes de la llegada de Pablo, yo incluyo úni- 
camente a Bernabé entre los socios paulinos. A los asiarcas de Efe- 
so que eran «amigos» de Pablo (Hech 19, 31) es preferible dejar- 
los de lado, por ser probablemente una ficción de Lucas; además, 
el relato no indica que se hicieran cristianos %. También resulta 

roblemático sacar conclusiones del relato sobre el carcelero de Fi- 
Lpos y sobre su familia, convertidos en respuesta a un tipo de mi- 
lagro bien conocido (Hech 16, 23-34) ”. Es verdad que esta le- 
yenda puede conservar alguna tradición local sobre los primeros 
conversos, pero en ese caso cabría esperar algún nombre que recor- 
dar. Tenemos el nombre, y muy ilustre, en Hech 13, 7-12, que 
informa sobre la impresión que produjo otro milagro a Sergio Pa- 
blo, procónsul de Chipre. Tampoco dice el texto que Sergio Pa- 
blo se hiciera bautizar, y no añade más sobre él ni sobre el cris- 
tianismo en Chipre —aunque Bernabé llega allí posteriormente, 
15, 39—; pero pecaríamos por exceso de cautela omitiendo su 
nombre %, Otro tanto hay que decir de Dionisio de Atenas, cuya 
posición como miembro del tribunal del Areópago habría ofreci- 


66. Por eso dejo de lado la debatida cuestión de la historia y las tareas precisas 
de los asiarcas, que aparecen a veces en monedas y en inscripciones, como también 
en Estrabón 14.1.42; Digesta 27.1.6.14; Mart. Pobic 12, 2. Cf. Taylor 1932; Magie 
1950, 1, 449s; 2, 1298-1301, 1526; Gealy 1962. 

67. Sobre el milagro véase, no sólo Hech 12, 6-11, sino también Artapano en 
Eusebio Praep.ev. 9.27.23-25 = Clemente de Alej. Strom. 1.154.2 (FGH 3C.2, 
6345); Eurípides Las bacantes 443-448; Filóstrato V. Ap. 7.38; 8.5. 

68. Sobre el intento de relacionar a Pablo con Sergio Pablo como un liberto 
de la misma gens (Kehnscherper 1964), no está fuera de lugar el comentario de 
Eck: «Kehnscherper... ha construido toda una novela histórica partiendo del en- 
cuentro del apóstol Pablo con el procónsul, sin contar con los conocimientos más 
comunes de la administración romana, de la imposición del nombre y de la histo- 
ria social...» (1971, 391, n. 55). Judge y Thomas, en cambio, lo toman en serio 
(1966, 84). 
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do un buen material para la especulación %?; y de Dámaris, sobre 
la que nada más sabemos (Hech 17, 34). 

Erasto, asociado con Timoteo como ayudante de Pablo (19, 
22) y que seguramente no coincide con el ozkonomos de Corinto, 
Sópatros de Berea (20, 4) y Trófimo de Efeso (20, 4; 21, 29; 2 Tim 
4, 20) pertenecían sin duda al círculo paulino, pero sabemos muy 
poco de ellos para emitir un juicio acerca de su nivel social. Eu- 
tico de Tróade, famoso para siempre por haber sido el primer cris- 
tiano que cayó dormido durante un sermón pesado (20, 9-12), no 
puede ser incluido en serio. De Gayo de Macedonia (19, 29) sólo 
tenemos el nombre latino y el hecho de que viajó libremente con 
Pablo. Otro tanto hay que decir de Secundo de Tesalónica y de 
Gayo de Derbe (20, 4) ”. 

De las tres personas restantes nombradas en los Hechos se dice 
que acogieron y protegieron a Pablo y sus socios. La más intere- 
sante es Lidia, negociante en productos de púrpura, natural de-Tia- 
tira, una pagana adoradora del Dios judío, que se encuentra con 
Pablo en Filipos y se convierte en el acto junto con su oíkos (Hech 
16, 145) ?!. Ella invita a Pablo, a Silas y a los otros compañeros a 
hospedarse en su casa (v. 15. 40). Disponemos de algunos indica- 
dores sobre su status. En primer lugar, como porphyropolis, debió 
de poseer alguna riqueza, ya que la púrpura era un producto de 
lujo 72; poseía además una casa que podía acoger a varios huéspe- 
des. En segundo lugar; su nombre, su ocupación y el lugar de ori- 
gen muestran que pertenecía a los mercaderes grecohablantes que 
se habían establecido en Filipos junto con los colonos campesi- 
nos, que eran italianos. En tercer lugar, ella era una pagana adhe- 


69. Haenchen 1959, 527, n. 1, sugiere que el autor pudo utilizar un informe 
sobre la iglesia ateniense posterior (de la que poseemos muy escasa información), 
ya que el episodio se contradice con 1 Cor 16, 16. El primer converso de Acaya 
no fue una Familia ateniense, sino la familia de Esteban en Corinto. Haenchen sos- 
pecha también que la palabra Areopagita puede ser invención del autor para rela- 
cionarlo con el episodio descrito. 

70. Se han propuesto enmiendas, algunas de ellas ya por antiguos copistas, de 
la lista de Hechos 20, 4, que parece ser un catálogo parcial de los delegados de 
diversas iglesias que fueron con Pablo a llevar la colecta a Jerusalén. Lake y Cad- 
bury 1933, 4, 254, estiman que el adjetivo Derbaios iba en el original con el nom- 
bre siguiente, Timoteo, y esto les permite identificar a este Gayo con el macedo- 
nio mencionado junto con Aristarco en 19, 29. Pero esto podría dar como resul- 
tado tres delegados de Macedonia. Ollrog 1979, 52-58, elimina el vocablo Timoteo 
como un añadido de Lucas, para reconstruir en la lista restante al modelo 1/2/1/2; 
pero parece difícil que haya motivo suficiente para aceptar esa construcción for- 
mal. Haenchen 1959, 581, deja la lista como aparece en p”* XK B y otros, ordenan- 
do a todos por pares, salvo Sópater. 

71. Cf. cap. 1. 

72. Hienchen 1959 ad loc.; Judge 1960b, 128. 
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rida a la sinagoga judía ”?. Era, en fin, cabeza femenina de familia. 
Un tal Jasón (no identificable con el Jasón de Rom 16,21) hos- 
pedó a los misioneros en Tesalónica y, en consecuencia, se hizo 
responsable de su conducta y hubo de depositar la fianza por ellos 
(Hech 17, 5-9) 74_ Es evidentemente un pagano que lleva nombre 
griego. Posee una casa y alguna fortuna. Ticio Justo, «adorador 
de Dios» como Lidia, es propietario de una casa adosada a la si- 
ga de Corinto que se convierte en domicilio provisional de 
Pablo, Silas y Timoteo después de su expulsión por los judíos. Su 
bo indica que puede ser ciudadano romano ?*: pertenece al 
grupo latino dominante de la colonia. Desafortunadamente, los 
Hechos no dicen si Jasón o Ticio Justo se hicieron cristianos. 
Nuestro repaso de los nombres mencionados en las cartas pau- 
linas ha aportado pocos datos sobre el nivel social de los cristia- 
nos paulinos. Un análisis estadístico de este tipo, tan importante 
en la sociología empírica actual, sería aquí totalmente injustifica- 
do. Sin embargo, han aparecido algunos modelos que tienen su im- 
portancia. Aunque muchas inferencias no pasan de ser meros tan- 
teos, podemos formarnos una impresión acumulativa de ciertos 
tipos que fueron predominantes en los grupos paulinos y en su mi- 
sión. Antes de resumir estos resultados, sin embargo, conviene 
examinar Otros testimonios, menos directos, que pueden recoger- 
se en las cartas. La prosopografía tiende a dar un testimonio ses- 
gado, porque los nombres que se mencionan son, después de todo, 
los de los dirigentes, los notables y los singulares y éstos podrían 
aparecer, en parte, porque su posición social era muy diferente a 
la de la mayoría de ls personas. Conviene buscar en las cartas los 
testimonios que puedan existir sobre el nivel social de los grupos 
anónimos dentro de las comunidades. 


73. Se afirma a menudo, citando generalmente a Kuhn y Stegemann 1962, cols. 
1266s, que los «temerosos de Dios» solían ser de posición superior a los conversos 
al judaísmo. No hay pruebas claras, sin embargo, y aunque la generalización fuese 
válida, no podría imponerse en un caso concreto al margen de otros datos. 

74, Malhe rbe 1977b, 224 y n. 15. 

75. Algunos manuscritos traen Tito en lugar de Ticio; unos pocos traen sólo 
Justo. Goodspeed 1950, armonizando Hech 18, 7 con Rom 16, 23, ha querido iden- 
tificarlo con Gayo, dándole así los tra nomina romanos C. Ticio Justo. «Justo» 
sería propiamente un epíteto, quizá impuesto por los judíos (cf. las observaciones 
de Lightfoot 1879, 238, sobre Jesús Justo), pero tal epíteto podría convertirse en 
cognomen. 
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De los cristianos anónimos mencionados en las cartas pauli- 
nas, hay un grupo sobre el que el texto ofrece una ubicación so- 
cial específica: los «santos» que pertenecen a «la familia de César» 
y a los que Pablo hace una referencia cuando escribe desde su 
lugar de prisión a los filipenses (Flp 4, 22). Pablo no da ningún nom- 
bre ni dice cuántos son. Tampoco sabemos con certeza en qué ciu- 
dad vivían, ya que algunos comentaristas han señalado Efeso o Ce- 
sarea como lugar de origen de la carta, aunque el lugar más pro- 
bable parece Roma ”*. Tampoco sabemos si los cristianos de la 
familia eran esclavos, libertos o de ambas categorías, ni la posición 
que ocupaban en la jerarquía interna de la familia, que abarcaba 
desde los domésticos serviles hasta los jefes de departamentos 
estatales importantes. No obstante, los esclavos y libertos imperia- 
les como grupo gozaban de _Mayores posibilidades para una mo- 
vilidad social ascendente qué otras esferas no elitistas de la socie- 
dad romana ”, y constituye ya una valiosa información el hecho 
de que algunos miembros de este grupo se sintieran motivados a 
iniciarse en el cristianismo en fecha tan temprana. 

Aparte la familia imperial, hemos visto ya que había esclavos 
y amos de esclavos entre los cristianos paulinos. Filemón y Apia 
representan la última categoría, como también, probablemente, 
Cloe; «la gente de Cloe» son esclavos o ex-esclavos, y Onésimo 
es un esclavo que, sin ser cristiano en la casa de su amo, llegó a 
serlo de fugitivo. No podemos saber cuántos o qué proporción de 
cada categoría había en cada comunidad ?*. En 1 Cor 7, 20-24 Pa- 
blo se dirige a un esclavo en tono retórico. Aunque Pablo presen- 
ta al esclavo, como al judío circunciso del versículo 18, a modo 


76 Para las opciones, cf. Kummel 1973, 324-332. 

77 Cf capítulo 1, «Movilidad». También es posible que Pablo sugiera en Flp 
1, 13 una penetracion de la fe cristiana en la esfera militar, ya que si su arresto se 
produjo en Roma, la expresión en holo to pra:torio debe referirse a los guardias 
imperiales, los pretorianos (cf. Lightfoot 1913, 99-103). Si se produjo en Efeso o 
en otra ciudad provincial, la referencia debe ser a un grupo de guardias estaciona- 
do allí o al palacio o tribunal del gobernador (Dibelius 1937, 64s). Pablo no dice 
que estas personas o «todas las demás» se hicieran cristianos, pues «los hermanos 
en el Señor» son mencionados aparte (v. 14; cf. Dibelius, eb ). Pero Pablo cree, 
evidentemente, que el testimonio de su arresto «en Cristo» (v. 13) produjo una im- 
presión favorable, que creaba la posibilidad de conversiones entre el personal del 
Praetorim 

78. Para un tratamiento exhaustivo de la cuestión y de las actitudes hacia la es- 
clavitud en el cristianismo primitivo, cf Gulzow 1969. Bartchy 1973 contiene mu- 
cha información util. Entre la amplia bibliografía existente sobre esta materia cabe 
señalar otras dos obras: Ste. Crorx 1975 y Gayer 1976. 





El nivel social de los cristianos paulinos 115 


de ejemplo, si se tiene en cuenta que el tema es el matrimonio, el 
divorcio y el celibato, el ejemplo sería bastante extraño si hubiera 
personas no esclavas entre los destinatarios. Por otra parte, sería 
una falacia inferir de este pasaje que la mayoría de los cristianos 
de Corinto eran esclavos. No hay otras exhortaciones en las car- 
tas auténticas de Pablo dirigidas explícitamente a esclavos, pero en 
las cartas tardías escritas a nombre de Pablo (como en otra similar 
bajo el nombre de Pedro) aparece la moral helenística común so- 
bre los deberes de los miembros de la familia: el denominado 
Haustafel, tabla doméstica 7?. En Col 3, 22-25 la exhortación a los 
esclavos es mucho más extensa que la sentencia dirigida a los amos 
(4, 1), pero esto no significa necesariamente, como se ha sugerido 
a veces, que los esclavos fuesen la mayoría de la comunidad. Es 
cierto que el contenido de las exhortaciones lo aprobarían más los 
amos que los esclavos $%, El lugar paralelo en la carta que poste- 
riormente fue conocida como Carta a los efesios es más significa- 
tivo; el hecho de que esta carta esté concebida, según parece, como 
una encíclica dirigida a varias comunidades del área misional pau- 
lina del Asia Menor occidental * confirma la impresión de que las 
exhortaciones expresan las expectativas generales sobre la conduc- 
ta cristiana, y no la situación de una comunidad particular. Tam- 
bién en Ef 6, 5-9 las orientaciones dadas a los esclavos son más 
extensas que las dadas a los amos, pero hay un mayor equilibrio 
que en la Carta a los colosenses. La expectativa es, evidentemente, 
que una comunidad paulina típica incluya tanto a amos como es- 
clavos, y el talante de los dirigentes se acerca más al de los amos 
ue al de los esclavos. También es importante hacer notar el dato 
de que estas exhortaciones están dentro del contexto de un aviso 
para el mantenimiento de la verdadera estructura —jerárquica— 
de una familia. 
Entre las series de avisos morales o paraenesis, hay en las car- 
tas algunos pasajes dirigidos a los trabajadores o mercaderes li- 


79. Weidinger 1928; Schroeder 1959; Crouch 1973; Balch 1981; Lúhrmann 
1980. 

80. Yo dudo de que la apelación a las obligaciones de los esclavos justifique la 
inferencia de que las esperanzas escatológicas cristianas hubieran provocado entre 
ellos una expectativa de mejora de su posición social, aunque Bassler 1979, 269- 
271 ha argumentado en favor de esa posibilidad con cierta agudeza. Ella señala que 
la alusión a la imparcialidad de Dios —que en la Haustafel de Ef va dirigida, como 
era de esperar, a los amos— se dirige en Col 3, 25 a los esclavos. El caso de Oné- 
simo, sin embargo, difícilmente puede considerarse como un «testimonio histórico 
de una inquietud existente entre los esclavos de Colosas». El pudo ser simplemen- 
te un esclavo que se escapó por estar harto de su situación personal. 

81. Cf.especialmente Dahl 1951. 


116 Los primeros cristianos urbanos 


bres. Como nuestra prosopografía incluye a algunos dirigentes de 
la misión paulina —no a Pablo mismo— que pertenecen a esta ca- 
tegoría, estos pasajes pueden iluminar más el cuadro. En la carta 
a los cristianos de Tesalónica, considerada la más antigua de las 
que nos han llegado, Pablo les exhorta a «poner empeño en con- 
servar la calma, ocuparos de vuestros asuntos y trabajar con vues- 
tras manos según nuestras instrucciones; así vuestro proceder será 
correcto ante los de fuera y no tendréis necesidad de nada» (4, 
11s). Esta instrucción indica probablemente, como dice Ernest 
Best, que «la gran mayoría de los cristianos de Tesalónica eran tra- 
bajadores manuales, cualificados o no» $. También es importante 
el dato de que este pasaje es un modelo parenético de catequesis 
dada a los conversos tesalonicenses cuando se organizó aquí la igle- 
sia por primera vez. No es, pues, una exhortación específica adap- 
tada a las necesidades especiales de los tesalonicenses, sino que 
representa el género de instrucción que Pablo y sus compañeros da- 
ban generalmente a los neoconversos *”. Esto se confirma por la 
aparición de una sentencia similar en la parénesis de la encíclica 
deutero-paulina posterior, Ef 4, 28: «El que robaba, que no robe 
más, sino que trabaje para procurarse el sustento con sus manos 
y poder compartirlo con los que padecen necesidad». Por otra par- 
te, 2 Tes 3, 6-13 (suponiendo que la segunda carta a los tesaloni- 
censes sea una verdadera carta, escrita o no por Pablo) implica la 
enseñanza general, pero aplica ésta a una situación particular en 
la que algunos cristianos se están comportando de un modo de- 
sordenado (ataktos), rehusando trabajar. Este comportamiento, 
dice expresamente el autor, conculca la «tradición» que ellos re- 
cibieron de Pablo (v. 6). Además, el ejemplo que da Pablo con su 
propio trabajo manual, y que era implícitamente un modelo a imi- 
tar en 1 Tes 2, 9 (mnemonenete), se hace aquí explícito (v. 7-9) %%. 
Se repite la exhortación: «A ésos les mandamos y les exhortamos 
a que trabajen con calma * para comer su propio pan» (v. 12). El 
texto da por supuesto Je os destinatarios trabajan para comer, 
aunque la prohibición del v. 10 pueda referirse a la eucaristía o a 
otras comidas comunitarias. 

Hay unos pocos pasajes en los que las cartas hacen mención 


82. Best 1972, 176. 

83. Van Unnik 1964, 2275; Dibelsus 1937, 23. Cf. el importante debate en Hock 
1980, 42-47, que hace ver cómo estas normas son muy semejantes a las que pro- 
ponen los moralistas grecorromanos, especialmente Dión Crisóstomo. 

34. De un modo totalmente distinto, la obra de Pablo pasa a ser un paradigma 
en 1 Cor 9; es interesante observar que el tema principal de este pasaje, la renuncia 
de la exousía a ofrecer un modelo para la omubdald: se recapitula en 2 Tes 3, 9 

85. meta hesyjías, cf. hesyjazein 1 Tes 4, 11. 
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expresa del dinero. Algunos de ellos están relacionados con la co- 
lecta para los cristianos de Jerusalén. En 1 Cor 16, 1-4, Pablo da 
instrucciones que dice haber dado también a los gálatas. «El pri- 
mer día de la semana poned aparte y reservad, cada uno por su 
cuenta, lo que buenamente podáis, para que no haya necesidad de 
hacer colectas cuando yo vaya» (v. 2). He traducido lo más lite- 
ralmente posible, porque la frase ho ti ean enodotai es un tanto 
torpe, pero quizá ofrece un indicio de la situación económica de 
los cristianos de Corinto. La versión sugerida por el Lexicon de 
Bauer, «todo lo que gane» %, es excesivamente concreta. El verbo 
euodoun está tomado en un sentido metafórico muy general de su 
significado original, «tener un buen viaje»; difícilmente puede re- 
ferirse a las ganancias globales de cada uno durante la semana, para 
lo cual Pablo hubiera empleado el verbo kerdainein. Por otra par- 
te, la versión «todo lo que pueda ahorrar» de Conzelmann (was 
er wohl erúbrigen kann) % es demasiado imprecisa. La mayoría 
de los traductores supone, razonablemente, que el sentido es idén- 
tico al de Hech 11, 29: «cada uno según sus posibilidades»; aquí, 
según la Revised Standard Version, as he may prosper *. La frase 
es realmente muy general y no debemos extraer de ella más de lo 
que contiene. Lo que sí vemos claramente es que la colecta debe 
hacerse poco a poco, semana a semana. Esto revela una economía 
de gentes modestas, no indigentes, pero que tampoco disponen de 
un capital. También nos da la imagen del cristiano típico como un 
artesano O comerciante medianamente acomodado. 

Se quería que los donativos para los pobres de Jerusalén fue- 
sen muy generosos, como indica el término hadrotes («don esplén- 
dido, generoso»; 2 Cor 8, 20), y como confirman los proyectos 
elaborados para la colecta. En el capítulo 8, Pablo evoca la gene- 
rosidad de los cristianos macedonios en el proyecto para animar 
a los corintios a superarlos. La cuantía de la colecta en Macedonia 
es más meritoria —dice—, dada su «pobreza abismal» (hé kata 
bathous ptójeia autón, v. 2-3). Pablo contrapone implícitamente 
esa situación a la de los destinatarios de la carta. La frase ek ton 
ejein, «de lo que cada uno tiene», en los versículos 11-12, indica 
que los corintios cuentan con los medios para «completar» lo que 
se había empezado el año anterior. El versículo 14 habla de su 


86. BAGD, cf. voz exodoo. 

87. Conzelmann 1969 ad loc. : 

88. Pero no hay que interpolar el kathos de Hech 11, 29, traduciendo como 
NEB «en proporción a sus ganancias», y como Orr and Walther 1976, 356 «Con- 
forme a las ganancias económicas de la semana anterior» (subrayado mío). Estos 
introducen un concepto de proporcionalidad que falta en el texto y suponen ana- 
crónicamente una especie de empresa capitalista. 
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abundancia (perisseuma) en contraste con la indigencia (hysteré- 
ma) de los cristianos de Jerusalén. El verbo del versículo 7, que 
habla de la abundancia de los corintios en cosas espirituales, pue- 
de tener un doble sentido y así puede ser incluso la fórmula cris- 
tológica del versículo 9: «siendo rico, se hizo pobre por vosotros 
para enriqueceros con su pobreza». La misma palabra, jaris, se uti- 
liza para designar la «gracia» del sacrificio de Cristo en este 
versículo y Para los donativos con destino a Jerusalén en el ver- 
sículo 7 *”. 

Por otra parte, no debemos tomar demasiado literalmente la 
«pobreza abismal» de los cristianos macedonios, ya que 2 Cor 9, 
2-4 sugiere que Pablo utilizó el mismo tipo de argumento con los 
macedonios, a la inversa. Les ponderó la generosidad de los co- 
rintios. Además, debemos recordar que, al tiempo que Pablo evi- 
tó escrupulosamente recibir ayuda pecuniaria de los corintios, la 
recibió en cambio de los macedonios (2 Cor 11, 9; Flp 4, 14-19). 
Su «pobreza» puede ser una expresión hiperbólica derivada de la 
estructura de la retórica paulina en 2 Cor 8, que depende de la an- 
títesis entre «pobreza» y «riqueza», entre «abundancia» y «penu- 
ria», que lleva al objetivo, elogiado también por moralistas helé- 
nicos, de la «equidad» (isotés, v. 14) , 

Digamos de paso que Pablo no excluye de modo absoluto la 
ayuda de los corintios, pues espera, según algunas indicaciones, 
que ellos carguen, como de costumbre, con los gastos del viaje. 
En 1 Cor 16, 6 habla de sus planes de pasar un tiempo con ellos, 
quizá todo el invierno, «para que vosotros me encaminéis [pro- 
pempséte] adonde haya de ir». La misma expectativa se expresa en 
2 Cor 1, 16 para su viaje a Judea, y Pablo pide el mismo servicio, 
entretanto, para Timoteo (1 Cor 16, 11). Malherbe ha señalado 
que en tal contexto propempein «significa proveerle de todo lo ne- 
cesario para el viaje» ”, lo que implicaría algún desembolso de 
dinero. 

El hecho de que algunos miembros de los grupos corintios em- 
prendieron acciones judiciales contra otros supone también tran- 


89. Estos temas recuerdan más 1 Cor que el resto de 2 Cor. Compárese, por 
ejemplo, 2 Cor 8, 7 —osper en panti perisseuete, pister kas logo ka: gnos: ka: pase 
spoude ka: te ex emon en bymin agape— con 1 Cor 1, 5 —ot1 en pants eplontis- 
tbete en auto, en pants logo kar pase gnosei— y 7 —oste hymas me hysteressthar en 
meden: jarísmati. Y la afirmación teológica de 2 Cor 8, 9 recuerda la irónica ede 
eploutésate de 1 Cor 4, 8. Sobre la cuantía de la colecta, cf. Georgi 1965, 88, quien 
señala que el costo del viaje para la numerosa delegación que llevaba los donativos 
sólo valdría la pena si los donativos fuesen cuantiosos. 

90. Cf. Stahlin 1938, especialmente 354s. 

91. Malherbe 19775, 230, n. 11. 





El nivel social de los cristianos paulinos 119 


sacciones económicas o mercantiles (1 Cor 6, 1-11). La argumen- 
tación de Pablo no da información sobre el género de pleito en cur- 
so, salvo que versaba sobre biotika, asuntos de la vida cotidiana. 
Tampoco podemos inferir el nivel de riqueza de las partes litigan- 
tes porque, como demuestran los papiros de la época, fue un tiem- 
po de pleitos, en el que hasta los pequeños artesanos o agriculto- 
res de aldea comparecían ante los magistrados a querellarse sobre 
usurpaciones de sus vecinos. 

Podría ser o no significativo que las cartas paulinas utilicen a 
veces el lenguaje comercial, tanto directamente, para describir as- 
pectos de las relaciones entre el apóstol y las comunidades locales, 
como metafóricamente, para hablar de realidades teológicas. Pa- 
blo hace una promesa formal de resarcir a Filemón por cualquier 
perjuicio causado con la defección de su esclavo Onésimo (Flm 
18), pero utiliza también el lenguaje de asociación comercial para 
reforzar la forma epistolar de recomendación: «Si me tienes por 
socio, recíbelo como si fuera yo» (v. 17). El lenguaje de la asocia- 
ción comercial es especialmente claro en la carta a los filipenses, 
tanto en el preciso y matizado saldo de «debe y haber» que Pablo 
hace sobre el donativo que los cristianos de la ciudad han enviado 
para ayudarle en la prisión (4, de dd como también, a la vista del 
donativo y de las relaciones q lica, en los párrafos iniciales 
de acción de gracias (L, 5. 7% EA da a misma carta % Pablo puede 
hablar de su conversión en o de ganancia y pérdida (3, 7s), 
y su discípulo, escribiendo a Colosas, puede hablar del sacrificio 
de Cristo como «cancelación del recibo que nos pasaban los pre- 
ceptos de la ley» (Col 2, 14). Estos pasajes nada probarían por sí 
mismos sobre las ocupaciones o el nivel de riqueza de los cristia- 
nos, pero pueden sumar un pequeño incremento a la impresión 
acumulativa de que muchos de ellos eran artesanos y mercaderes 
con unos modestos ingresos. Otro tanto hay que decir del pro- 
verbio que Pablo cita en 2 Cor 12, 14b: «no son los hijos los que 
tienen que ganar para los padres, sino los padres para los hijos». 
Esto no parece reflejar el talante de las gentes en el extremo infe- 
rior de la escala económica, ue miraban generalmente a los hijos, 
por lo menos a los ya crecidos, como activos económicos, como 


92. Para un estudio completo del lenguaje de asociación en las cartas paulinas, 
cf. Sampley 1980 y 1977. Malherbe seña ale a (en una comunicación privada) que el 
lenguaje rotiacidl: se utiliza frecuentemente en el topos de la amistad, y así ocurre 
en Pablo. 

93. Ahora me convencen menos que en el pasado los argumentos esgrimidos 
para probar que la carta canónica a los filipenses se compone de dos o más frag- 
mentos de cartas. 
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mano de obra para el taller, y a veces directamente como instru- 
mentos para escapar a los apuros económicos vendiéndolos como 
esclavos. Plutarco censura a los ricos avaros por retener y alma- 
cenar su riqueza para sus hijos y herederos ”. 

También es posible inferir algo sobre estratificación social de 
algunos conflictos que ocurrieron en las comunidades paulinas ?. 
El caso más claro es el de las divisiones que surgían en las reunio- 
nes de los cristianos de Corinto para ceba la Cena del Señor, 
y que Pablo reprueba en 1 Cor 11, 17-34. Estas divisiones que «lle- 

an a oídos» de Pablo (v. 18) pudieron tener alguna relación con 
e incipientes facciones sobre las que informa «la gente de Cloe» 
(1, 105); pero nada de lo que aquí se dice indica que se trate de 
rivalidad entre seguidores de Apolo y partidarios de Pablo o de la 
«escatología realizada» de los pneumatikoi. Es verdad que Pablo 
introduce un elemento escatológico, ya que combina, como en 
otros lugares, la idea de la prueba por las circunstancias adversas, 
tan popular también en los moralistas paganos, con la noción es- 
catológica de que sólo el Día del Señor revela el verdadero valor 
de cada uno *. De este modo «tiene que haber» divisiones —una 
especie de determinismo apocalíptico— «para que se vea quiénes 
pasan la prueba» (hoi dokimoi, v. 19). La idea de la prueba apa- 
rece resumida en los versículos 28-32. Cada persona debe exami- 
narse antes de comer y beber, no sea que por no «discernir [dia- 
krinein] el Cuerpo» su conducta quede expuesta al juicio [krima] 
de Dios, que se manifiesta ya en castigos mágicos (v. 32). Pero in- 
cluso estos castigos son una «disciplina» (pazdeia) destinada a sal- 
var al extraviado de la fatalidad de ser «condenado junto con el 
mundo» (v. 32). ¿Y cuál es la conducta inadmisible que Pablo ata- 
ca con estas duras advertencias y tabúes? En lugar de participar 
en la Cena del Señor (kyriakon deipnon), «cada cual hace su cena 
privada [to idion deipnon], y mientras uno pasa hambre, el otro 
está borracho» (v. 21). Estas cenas privadas debían hacerse «en las 
casas» (22a. 34). Pero ¿qué conducta específica es la que, a juicio 
de Pablo, anula el banquete comunitario del Señor? Parece que el 
núcleo del problema reside en el versículo 22, que contiene una 
serie de preguntas retóricas. Esta forma se utiliza, como se sabe, 
cuando el orador desea obligar a sus oyentes a sacar conclusiones 
por sí mismos; en este caso, a derivar de su propia conducta de- 
terminadas consecuencias inadmisibles. Sus acciones suponen un 


94. De amore divit. 5264. 

95. Cf. Theissen 1975b, especialmente 40s. 

96. Por ejemplo, 1 Cor 9, 27; 2 Cor 10, 18; 13, 5-7; pero no siempre expresa- 
mente escatológico: 2 Cor 2, 9. 
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«desprecio hacia la asamblea de Dios» porque ” «humillan a los 
que no tienen». La última expresión, hot me ejontes, podría leerse 
muy concretamente como continuación de o:kias ouk ejete de la 
pregunta anterior; esto es, Pablo acusa a los que tienen casa de hu- 
millar a los que carecen de ella. Es más probable que la frase deba 
tomarse en sentido absoluto: «los que nada tienen», es decir, los 
pobres. En ambos casos este versículo pone en claro que la divi- 
sión fundamental es entre los (relativamente) ricos y los (relativa- 
mente) pobres. 

Podemos avanzar algo más, gracias a un estudio muy esclare- 
cedor de este pasaje por Gerd Theissen %. Este autor compara las 
divisiones en la eucaristía corintia con dos situaciones que eran fre- 
cuentes en la sociedad romana y por tanto —supone él— también 
en una colonia romana como era Corinto. La sociedad estaba es- 
tructurada en collegia, donde se asignaba a veces a los funciona- 
rios mayor cantidad de alimentos que a los miembros ordinarios. 
Theissen hace notar que la mayoría de los clubes y gremios eran 
socialmente más homogéneos de lo que parecen haber sido las 
asambleas corintias, y por eso podían surgir aquí conflictos con 
más facilidad que en otras reuniones ”. La otra situación era la 
del banquete ofrecido por un patrono y al que éste invitaba a sus 
cliéacia ibertos y a los amigos de su propio estamento social. Pa- 
rece ser que no era infrecuente en la sociedad del Imperio que es- 
tos banquetes dieran ocasión a marcar las distancias sociales y a 
humillar a los clientes de los ricos con la calidad y cantidad de los 
manjares presentados en las diferentes mesas. Theissen cita a Mar- 
cial y a Juvenal, que representaron el punto de vista de los infe- 
riores, y una carta de Plinio que amonesta a un joven amigo abo- 
gando por una política menos ofensiva por parte de la clase 
patronal. Vale la pena citar un largo párrafo de la carta: 


... Estuve cenando con un hombre —aunque no era amigo íntimo— 
cuya economía «selectiva», como él la llamaba, me pareció una especie de 
extravagancia avara. Los mejores platos estaban colocados delante de él y 
de unos pocos comensales, y los manjares baratos eran para el resto de 
los invitados. El hombre había distribuido el vino, contenido en frascos 
diminutos, según tres categorías, no con la idea de dar a los huéspedes la 
oportunidad de elegir, sino para evitar que rehusaran lo que él les ofrecía. 
Un lote lo reservó para sí y para nosotros, otro para los menos amigos 
(a todos sus amigos los tenía escalonados) y el tercero para sus libertos 


97. El kai es aquí epexegético; es decir, la segunda frase explicita la primera. 
98. Theissen 1974b. 
99. Ibid., 291-292. 
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y los nuestros. Mi vecino de mesa lo advirtió y me preguntó si me pare- 
cía bien. Yo contesté que no. «¿Pues qué sueles hacer tú?», me preguntó. 
«Sirvo lo mismo a todos, porque cuando invito a huéspedes es para co- 
mer y no para hacer distinciones de clase; los traigo como iguales a la mis- 
ma mesa y les doy el mismo trato en todo». «¿También a los libertos?». 
«Naturalmente, porque entonces son mis comensales y no libertos». «Eso 
te debe de costar mucho». «Al contrario». «¿Cómo es posible?» «Porque 
mis libertos no beben de mi vino, sino que yo bebo del suyo» *%, 


Si una persona como Gayo, que tenía abierta su casa a toda la 
ekklesia de cristianos de Corinto, se comportara en la forma del 
rico patrono de una sociedad privada y de una sociedad cultual pa- 
gana, su conducta no extrañaría demasiado. Si hiciera distinciones 
en las comidas de la comunidad cristiana ofrecidas en su come- 
dor, en cuanto a los manjares servidos a los de su propio nivel so- 
cial y a los de nivel más bajo, tampoco se saldría de los usos so- 
ciales, aunque algunos, incluso en la sociedad pagana, reprobaban 
esa práctica. Lo que Plinio y los satíricos objetaban era la humi- 
llación de los desfavorecidos. Pablo aduce diversas razones, pero 
Theissen acierta al buscar las raíces de la conducta denunciada en 
las «expectativas específicas de status» dentro de una sociedad ri- 
gurosamente estratificada. 

Theissen estima que las diversas perspectivas de personas de di- 
ferente nivel social intervinieron también en otro conflicto que 
perturbó a los cristianos de Corinto: la cuestión de «los manjares 
ofrecidos a los ídolos», según 1 Cor 8-10 *%. Algunos aspectos de 
esta cuestión se analizarán en el capítulo 3, «Pureza y fronteras», 
y en el capítulo 5, «La Cena del Señor: rito de solidaridad». Lo 
que interesa señalar aquí es el perfil de las dos facciones. Por un 
lado estaban «los fuertes» 1%, que tenían «conocimiento» (gnóosis) 
de que «en el mundo (realmente) un ídolo no representa nada» (8, 
1.4) y que, por tanto, insistían en su «derecho» (exonsía: 8, 9; 9, 
4.5.6.12.18; 10, 23.24) y «libertad» (elentheria: 10, 29; cf. 9, 1.19) 
para comer lo que quisieran. Pablo se refiere a ellos en su respues- 
ta a la consulta que le hicieron los corintios, y en parte se identi- 
fica con su punto de vista '%, Por otro lado están «los débiles» (8, 
10s; cf. 9, 22), a los que se especifica más adelante diciendo que 


100. Ep. 2.6. Theissen cita de Marcial 3.60; 1.20; 4.85; 6.11; 10.49; de Juvenal, 
Sat. 5. Sobre la sátira de Juvenal, cf. también Sebesta 1976 y Reekmans 1971. 

101. Theissen 1975c. . 

102. No reciben aquí este nombre, pero cf. Rom 15, 1, donde Pablo infiere una 
norma general de la experiencia corintia. 

103. Nótese Rom 15, 1; «nosotros somos fuertes». 
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tienen «conciencia débil» (8, 7.12), que carecen de la gnosis y, de- 
bido a sus prácticas anteriores en el paganismo, pad ¡0 el con- 
sumo de manjares sacrificados a los ídolos como materia peligrosa 
(8, 7). Se ha intentado a menudo esclarecer estas posiciones par- 
tiendo de sus creencias teológicas o de las ideologías de los suje- 
tos. Theissen no desdeña todos estos esfuerzos, pero trata de de- 
mostrar que el conflicto tiene también una dimensión social con 
el que guardan relación los factores ideológicos. En su interpreta- 
ción, los «fuertes» son los socialmente poderosos, a los que hace 
referencia 1 Cor 1, 26 s. Es obvio que aquellos cristianos que, des- 
pués de su conversión, tenían motivos para aceptar invitaciones a 
comer en lugares donde se servía carne (10, 27), quizá en el san- 
tuario de una divinidad pagana (8, 10), fuesen probablemente los 
miembros más acomodados del grupo, con obligaciones sociales 
o profesionales más importantes para sus roles en la sociedad que 
las relaciones de personas de status más bajo. La diferencia no era 
absoluta, sin embargo, ya que algunos clientes cristianos de pa- 
tronos no cristianos se encontrarían sin duda, algunas veces, en 
esa situación. Theissen señala también, no obstante, que el comer 
carne tenía un significado distinto para personas de diferente nivel 
económico. Los pobres rara vez comían carne, salvo con ocasión 
de banquetes lle públicos o privados. Para personas aco- 
modadas, que podían incluir la carne más o menos regularmente 
en su dieta, la relación con el culto sería mucho más remota. Para 
un Erasto, si fue realmente el funcionario público que en pocos 
años ascendió a edil encargado de todos los mercados de carne de 
Corinto, una restricción de su trato social con colegas cristianos 
significaría una drástica reducción de su horizonte y un corte en 
su carrera. 

La hipótesis de Theissen, más compleja de lo que puede expo- 
nerse aquí, es convincente en líneas generales, y el conflicto entre 
los «débiles» y los «fuertes» se esclarece más por la presencia den- 
tro de la iglesia corintia de personas de capas ales muy diver- 
sas **, Hay, sin embargo, algo problemático en la hipótesis de 
Theissen, que quizá permite una mayor precisión en el concepto 
de estratificación social de lo que él ha utilizado. Theissen parte 
directamente de su demostración de que los «fuertes» ocupaban 
una posición económica más alta que los «débiles» y supone, en 
consecuencia, que estaban mejor integrados en la sociedad. John 
Schitz ha señalado las dificultades que presenta esta inferencia 1%, 


104. Cf. también Theissen 1974c. 
105. Schitz 1977, ahora también 1982. 
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En primer lugar, Theissen compara a los «fuertes» con los gnós- 
ticos cristianos posteriores. «Resulta muy difícil», como dice 
Schiitz, «hablar aquí de gnósticos, con sus severas cosmologías y 
su sentido cerrado de identidad segregada, como paradigmas de in- 
tegración social». En segundo lugar, a juicio de Theissen, los cris- 
tianos acomodados de Corinto incluían en sus filas a antiguos «te- 
merosos de Dios». Esto también resulta sorprendente, si el status 
elevado implica una integración social elevada; en efecto, ¿por qué 
los paganos bien integrados iban a «abandonar las tradiciones ci- 
viles y religiosas en favor del judaísmo»? '%, Hay aquí dos órde- 
nes de problemas. Uno está relacionado con la adecuación entre 
el dato y el argumento: ¿hay motivos suficientes para extrapolar 
a los gnósticos del siglo II, trasladándolos a los «gnósticos» de Co- 
rinto? Por el hecho de que algunos «temerosos de Dios» fuesen 
de una posición social superior a la de la mayoría de los proséli- 
tos, ¿es ético suponer que todos los «temerosos de Dios» poseían 
un status social alto? Lo importante para nuestro tema inmediato, 
sin embargo, es una pregunta de otro género que ya hemos for- 
mulado antes: el status social ¿se entiende mejor como una dimen- 
sión única o como la resultante de varias dimensiones diferentes? 
Theissen, que parte de una única dimensión, o de un promedio de 
diversas dimensiones, concluye que la posición elevada impone un 
grado elevado de integración, un supuesto que otros testimonios 
parecen desmentir. Estas contradicciones se evitarían reconocien- 
do que los «débiles» de la comunidad corintia eran inconsistentes 
en status social. Quizá ocupaban una categoría elevada en algunas 
dimensiones, como la riqueza, la identificación con el elemento la- 
tino de la colonia, apoyo de dependientes y clientes, y a veces, qui- 
zá, en cargo civil; pero podían ocupar una posición inferior en 
otras, como el orígen, la ocupación o el sexo. Tales personas com- 
artirían muchas de las actitudes, valores y sentimientos de nive- 
e sociales altos, aunque les faltase la cristalización del status. 
Otras personas de la iglesia corintia que eran quizá muy inferiores 
en todas estas escalas a los «fuertes», podrían gozar de una ma- 
yor consistencia en sus dimensiones de status, y de ese modo, den- 
tro de sus propios círculos sociales, podrían estar mejor integra- 
dos que los que eran más móviles y estaban más expuestos. 
También el status social de las mujeres comenzó a ser objeto 

de controversia en Corinto, como vemos en 1 Cor 11, 2-16 y 14, 
33b-36. Estos no son precisamente los pasajes más esclarecedores 
de las cartas paulinas, y la abundante Dibloerha sobre ellos no 


106 Schutz 1977, 7 
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ha logrado despejar esa oscuridad. Por fortuna, nosotros no ne- 
cesitamos resolver todos estos problemas para hacer las pocas ob- 
servaciones que son pertinentes para nuestro tema. Hemos visto 
ya que había algunas mujeres distinguidas comprometidas en el 
círculo paulino que mostraban aquellos tipos de inconsistencia de 
status que provocarían una elocuente indignación en Juvenal. Ha- 
bía mujeres que eran cabezas de familia, que llevaban negocios y 
poseían una riqueza independiente, que viajaban con sus propios 
esclavos y ayudantes. Algunas, que eran casadas, se habían con- 
vertido a este culto religioso exclusivo sin el consentimiento de 
sus esposos (1 Cor 7, 13), y no faltaban las que intentaron el di- 
vorcio, aunque Pablo previene en contra (2bid.). Además, algunas 
mujeres desempeñaban cargos idénticos a los de los hombres den- 
tro de la secta misma. Otras ejercían funciones carismáticas, como 
la oración y la profecía en la asamblea (1 Cor 11, 2-16); tampoco 
faltaban, como hemos visto en nuestra prosopografía, las que co- 
laboraban con Pablo como evangelizadoras y catequistas. Así, 
pues, algunas mujeres superaban las expectativas normales de los 
roles femeninos tanto a nivel de su posición en la sociedad como 
de su participación en las comunidades cristianas. 

No es extraño que esto produjera tensiones dentro de los gru- 
pos y que el complicado compromiso teológico establecido por 
Pablo en 1 Cor 11, 2-16 *” no resolviera la cuestión. Más adelan- 
te, en la forma actual de la carta, un debate sobre el lenguaje es- 
tático y sobre la profecía en las asambleas se interrumpe con una 
prohibición absoluta de que las mujeres tomen la palabra en las 
reuniones; se les exige, densas estar «subordinadas» y «pregun- 
tar a sus esposos en casa si desean informarse de algo» (14, 
33b-36) '%, La subordinación de las mujeres dentro de la familia 


107. En suma, deja sin cuestionar el derecho de las mujeres, guiadas por el Es- 
píritu, a ejercer las mismas funciones directivas en la asamblea que los hombres, 
pero afirma que el símbolo convencional de la diferencia sexual en el atuendo y 
en el cabello deben mantenerse. Yo analicé esto con cierta extensión en Meeks 
1974. Ha habido intentos recientes de eliminar estos versículos, pero no son con- 
vincentes (Walker 1975; Murphy-O*Connor 1976). 

108. Alegando que esto viene a interrumpir el debate de la glosolalia y la pro- 
fecía, y que dejaría sin sentido, no sólo las instrucciones sobre las profetisas y los 
dirigentes de la oración en 11, 2-16, sino también el papel positivo otorgado a to- 
das las mujeres en el capítulo 7, algunos investigadores han sugerido que estos ver- 
sículos fueron añadidos a la carta, después de la época de Pablo, por alguien que 
compartía las mismas ideas, expresadas en forma incluso más radical en 1 Tim 2, 
9-15. Esta es una solución atractiva, si bien la interpolación tendría que haberse 
producido antes de la gran difusión de las cartas paulinas, ya que no existe una 
prueba manuscrita directa. Algunos manuscritos traen los v. 34s en un lugar dife- 
rente, después del y. 40; pero eso indica más probablemente que algún copista an- 
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fue una doctrina que se enseñó en la parénesis de las asambleas 
paulinas y aparece reforzada en las cartas a iglesias de Asia escri- 
tas por discípulos de Pablo (Col 3, 18; Ef 5, 22-24) *%, En el siglo 
II se siguió discutiendo sobre el papel de las mujeres entre perso- 
nas que escribieron relatos de ficción escudándose en la autoridad 
de Pablo. En los Hechos de Pablo y Tecla, una virgen de Iconio, 
a punto de casarse, es ganada para el cristianismo celibatario por 
la predicación de Pablo. Después de confundir milagrosamente a 
las autoridades (masculinas) que intentan reducirla a silencio, y 
apoyada por las mujeres de la ciudad y salvada en una ocasión por 
una leona, Tecla se bautiza a sí misma. Luego se recorta el cabe- 
llo, se viste al estilo masculino y sigue a Pablo como apóstol iti- 
nerante **, Por otra parte, el autor de las cartas pastorales recha- 
za el género de ascetismo representado por Tech y prohíbe que 
enseñen las mujeres (1 Tim 2, 9-15; 4, 3), salvo si son ancianas; 
éstas han de ser «maestras en lo bueno, y aconsejar a las jóvenes 
que quieran a sus maridos» (Tit 2, 3-5) ***. Los documentos de 
este siglo II no ofrecen testimonios directos que puedan ayudar a 
describir la estructura social del cristianismo paulino tal como lo 
he definido antes, pero muestran hasta cierto punto la variedad y 
el rigor de las reacciones a la inconsistencia de status (y al que- 
branto de las convenciones). 

Los otros conflictos que se mencionan en las cartas de Pablo 
y sus discípulos inmediatos no tienen una relación directa, a juz- 
gar por los textos, con los diferentes niveles sociales de los gru- 
pos. Hay quizá una excepción: la rivalidad en Corinto entre 
Pablo y las personas a las que él llamó en tono sarcástico «supera- 
póstoles» (hyperlian apostoloi: 2 Cor 11, 5; 12, 11). Las compara- 
ciones odiosas que se hacían en Corinto entre ellos parecen dela- 
tar ciertos signos de status. Había miembros de la iglesia de 
Corinto lo bastante numerosos o elocuentes como para que Pablo ex- 
pusiera sus quejas a toda la congregación, que otorgaba un mayor 
prestigio a los recién llegados que al propio Pablo. Como sólo con- 
tamos con la descripción que hace Pablo de la situación, una des- 
cripción cargada de sarcasmo y hostilidad, no cabe construir un 


ae sospechó la ruptura y no la existencia de un manuscrito donde no figurasen 
tales versículos. El versículo 36 no puede ir inmediatamente detrás del v. 33. 

109. Sobre estas Haustafeln, cf. la bibliografía citada en n. 79 y, más adelante, 
el análisis del capítulo 3, «Modelos tomados del entorno». 

110. Texto en Lipsius-Bonnet 1891, 1, 235-272; traducción inglesa en Hennec- 
ke 1959-1964, 2, 353-364. 

111. MacDonald 1979 sostuvo ingeniosamente que las cartas pastorales fueron 
una respuesta directa a los Hechos de Pablo y Tecla y al amplio movimiento de 
Asia Menor que ese documento representaba. 
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cuadro exacto de los superapóstoles o de su acogida por los co- 
rintios '!2, pero puede ser útil anotar algunos factores de status 
aludidos en el texto. En primer lugar, el texto habla de la capaci- 
dad retórica y de una presencia física atrayente. Algunos corintios 
se habían quejado de que las cartas de Pablo eran «duras y seve- 
ras», que tenía «poca presencia» y su palabra era «detestable» 
2 Cor 10, 10). Las declaraciones que Pablo hace inmediatamente an- 
tes (10, 1-6) son asimismo consideraciones sobre capacidad retó- 
rica, la capacidad para «reducir a cautiverio todo entendimiento». 
En 11, 6 admite que no es un orador profesional (idiotes), pero 
afirma poseer la gnosis. Este es un argumento del mismo género: 
Pablo presume en tono retórico de no ser un mero sofista 1*?, En 
segundo lugar, la riqueza y las rentas aparecen sólo por una vía 
curiosamente inversa: no por la cuantía de lo que poseyeran Pa- 
blo y sus rivales, sino por el modo de proveer a su propia subsis- 
tencia. Los superapóstoles reciben la ayuda de los corintios, ayuda 
que Pablo interpreta de un modo negativo (11, 20); los corin- 
tios están ahora descontentos de Pablo porque éste no les recaba 
dinero (11, 7-12; 12, 13-15). La situación se complicó porque al- 
guien había insinuado, al parecer, que la colecta para Jerusalén era 
un pretexto fraudulento con el que Pablo quería enriquecerse al 
tiempo que rehusaba de modo edificante la ayuda personal (12, 
16-18). Pero esto es una calumnia secundaria; la cuestión primaria 
es la calificación de un apóstol por su modo de subsistencia. Po- 
demos suponer, simplificando una situación compleja, que los co- 
rintios consideraban la remuneración de una persona por sus in- 
tervenciones Oratorias como una señal de gran profesionalidad; y 
que a Pablo, en cambio, lo consideraban como un aficionado o co- 
sas peores 1!*, En tercer y último lugar, los elementos religiosos 
revisten una importancia fundamental: visiones y revelaciones (12, 
1-10), milagros (12, 12), misión divina específica (10, 13-18), an- 


1112. El intento más notable de hacerlo es el de Georgi 1964a. Cf. una crítica 
sensata del método en Hickling 1975. Cf. también Barrett 1971 y Hollady 1977, 
34-40 y passim. 

113. Sobre esta ocupación, bien conocida en oradores como Dión de Prusa, cf. 
Judge 1968. 

114. Dungan 1971, 3-80 y, con más rigor e ingenio, Theissen 19754 sostuvieron 
que lo que estaba en juego era el conflicto entre dos estilos normativos de apoyo 
misional: los adversarios de Pablo representaban la intrusión en las áreas urbanas 
del apostolado mendicante e itinerante descrito en algunos dichos antiguos de Je- 
sús; el otro era propio de la cultura campesina de Palestina. Yo no los encuentro 
convincentes en absoluto. La sugerencia de Theissen en el sentido de que ambos 
estilos pueden tener analogías en las imágenes idealizadas de los filósofos cínicos 
de la época apunta más bien hacia un tipo diferente de análisis, que ha sido desa- 
rrollado por Hock 1980. 
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tecedentes judíos (11, 22.). Pablo declara, primero, que si todo esto 
cuenta, él también lo posee; y, segundo, que todo eso está supe- 
rado por el nuevo y superior criterio de una vida conforme con 
el modelo crucifixión-resurrección, que él ejemplifica y no sus 
adversarios. Todo esto nos dice poco sobre las dimensiones de sta- 
tus de los cristianos de Corinto, salvo que ellos compartían cier- 
tos criterios de status que eran reconocidos generalmente en la 
sociedad, sobre todo los relacionados con la habilidad retórica y que 
ellos habían antepuesto a otras cualidades específicamente religio- 
sas. Pero no está claro, ni mucho menos, si esto implica que al- 
gunos cristianos de Corinto poseían, a su vez, los signos de pres- 
tigio que ellos tanto estimaban. 


Estratos mixtos, status ambiguo 
Los testimonios que hemos considerado son fragmentarios, 
aleatorios y a menudo oscuros. No podemos trazar un perfil es- 
tadístico de la estructura de las comunidades paulinas ni describir 
de modo suficiente el nivel social del cristiano paulino. Sin em- 
bargo, hemos encontrado algunas indicaciones convergentes que 
permiten establecer un cuadro impresionista de estos grupos. Es 
un cuadro donde aparecen juntos individuos de diverso nivel so- 
cial. El extremo superior e inferior de la escala social grecolatina 
no aparecen en el cuadro. No es extraño que no encontremos en 
él aristócratas terratenientes ni senadores, equites o (a menos que 
Erasto sirva de ejemplo) decuriones. Pero tampoco hay pruebas es- 
ecíficas de personas indigentes, como los criados asalariados y 
les trabajadores dependientes; están ausentes los más pobres de 
los pobres, los labradores, los esclavos y los temporeros contra- 
tados del campo, debido al marco urbano de los grupos pauli- 
nos *15, Pudo haber miembros de las comunidades paulinas que vi- 
vieran a un nivel de subsistencia, pero nada sabemos de ellos. 
Los niveles intermedios, en cambio, están bien representados. 
Hay esclavos, aunque no sabemos en qué proporción. Pero el 
«Cristiano típico», el que aparece más a menudo en las cartas por 
una u otra pequeña indicación, es el artesano libre o el pequeño 
comerciante. Incluso algunos de ellos poseen casas y esclavos, tie- 
nen posibilidades para viajar y muestran otros signos de riqueza. 
Algunos de los más ricos brindan alojamiento y lugares de reu- 
nión y ofrecen otros servicios a cristianos individuales y a grupos 
enteros, Ejercieron, de hecho, el papel de protectores. 


115. Cf. Lee 1971, 132. 
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No sólo hubo una mezcla de niveles sociales en cada comuni- 
dad; también en cada individuo o categoría que nosotros poda- 
mos identificar hay testimonios de rangos divergentes en las dis- 
tintas dimensiones de status. Así, encontramos cristianos en la 
familia caesaris, cuyos miembros eran a menudo de las pocas per- 
sonas de movilidad ascendente en el Imperio Romano. Encontra- 
mos también otros probables libertos o descendientes de libertos 
que medraron en riqueza y en posición social, especialmente en 
las colonias romanas de Corinto y de Filipos. Encontramos arte- 
sanos y comerciantes ricos: de ingresos elevados, aunque inferio- 
res en prestigio profesional. Encontramos mujeres ricas e indepen- 
dientes. Encontramos judíos ricos. Y, si hemos de creer a los 
Hechos, encontramos paganos cuya adhesión a la sinagoga acusa 
una cierta disonancia en relación con su sociedad. 

El «consenso emergente» de que habla Malherbe parece ser vá- 
lido: una comunidad paulina reflejaba generalmente una sección 
transversal de la sociedad urbana. Además, aquellas personas lo 
bastante distinguidas en la misión o en la comunidad local como 
para que sus nombres sean mencionados o puedan identificarse de 
algún otro modo, suelen mostrar —si contamos con testimonios 
para emitir un juicio global sobre ellas— signos de un rango ele- 
vado en una o varias dimensiones de status. Pero esto suele ir 
acompañado de rangos inferiores en otras dimensiones. Aunque 
los testimonios no abundan, podemos aventurar la afirmación ge- 
neral de que la mayoría de los miembros activos y distinguidos 
del círculo de Pablo (incluyendo a Pablo mismo) presentan una 
notable inconsistencia de status (escasa cristalización de status). 
Son personas en movilidad ascendente; su status adquirido es su- 
perior a su status atribuido. ¿Es esto algo más que un fenómeno 
casual? ¿Hay algunas características específicas del cristianismo 
primitivo que serían atractivas para personas de status inconsisten- 
te? ¿O es que los individuos dotados de los tipos de impulso, ta- 
lento y oportunidades que producían ese status mixto tendían a 
unirse a un grupo cualquiera para quedar de ese modo en la me- 
moria de los otros? No es posible responder a estas preguntas, 
pero ellas nos sugieren algunas correlaciones posibles que serán ex- 
ploradas en los capítulos siguientes. 





3 
LA FORMACION DE LA EKKLESIA 


La lectura atenta de las cartas de Pablo y de sus discípulos re- 
vela que la vida interna de los grupos cristianos en las distintas ciu- 
dades era, en la mayoría de los casos, el motivo de la correspon- 
dencia. Las cartas revelan también que en estos grupos reinaba una 
gran intimidad, que había niveles altos de interacción entre sus 
miembros y que éstos poseían un elevado sentido de la cohesión 
interna y de diferenciación frente a los de fuera y frente al 
«mundo». 

El objetivo del presente capítulo y del siguiente es describir la 
estructura social de estos grupos. Las comunidades paulinas per- 
tenecían a una categoría estudiada ampliamente por sociólogos 
modernos, especialmente americanos: los «pequeños grupos» o 
simplemente «grupos». La definición de grupo que propone Geor- 
ge C. Homans es representativa y tiene la virtud de la simplicidad: 
«un número de personas o miembros, cada uno de los cuales, 
mientras está reunido el grupo, interactúa con todos los otros o 
es capaz de hacerlo, o puede al menos alcanzar un conocimiento 

ersonal de todos los otros» '. Aunque mi objetivo no es socio- 
ógico, sino histórico, el tipo de cuestiones que indagan estos so- 
ciólogos, a pesar de referirse casi exclusivamente a grupos de las 
democracias industriales modernas, pude orientarnos sobre el 
orden de nuestra investigación. En este capítulo abordaremos mate- 
rias que son más básicas, a mi juicio, pero también menos eviden- 
tes que el proceso de organización del grupo. ¿Qué es lo que cons- 
tituye un grupo como grupo? ¿Cómo se asocian los individuos? 

Estas preguntas hacen referencia a sentimientos y actitudes, a 


1. Homans 1968, 258; cf. Homans 1974, 4 y passim. Como ejemplo de exce- 
siva ligereza en la aplicación de una teoría moderna del pequeño grupo a nuestras 
fuentes, cf. Schreiber 1977. 
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percepciones y expectativas, y también a una estructura abierta. 
Es especialmente en estos terrenos donde el historiador debe estar 
más atento para no incurrir en supuestos anacrónicos sobre la 
conducta. 

Por eso empezaremos comparando las ekklesiaz paulinas con 
grupos y organizaciones de la ciudad grecorromana con los que 
guardan al menos cierta afinidad. Incluso aunque resultara que 
ninguna de estas categorías era adecuada, el procedimiento ofrece 
la ventaja de aproximarse al modo como un observador contem- 
poráneo intentaría identificar y entender a los cristianos. 

Luego, examinaremos las cartas para indagar la idea que tenían 
los primeros cristianos de sus propios grupos. Analizaremos en 
particular los factores que contribuyeron a darles el sentido de per- 
tenencia a un grupo concreto y su forma de distinguir este grupo 
de su entorno social. En realidad, la cuestión sobre el grado de se- 
paración y distinción del entorno es tan importante como la cues- 
tión sobre cómo lo hicieron. 

Si prestamos atención a las comunidades locales, descubrimos 
en su vida una dimensión que no está incluida en el concepto de 
«pequeño grupo». Una nota peculiar del cristianismo primitivo 
fue la consideración de la vida íntima, estrecha, de los grupos lo- 
cales como parte de un movimiento o de una entidad mucho más 
amplia, en deriva de alcance mundial. Debemos indagar, pues, 
cómo se generó y se fue reforzando esta sensibilidad translocal. 


Modelos tomados del entorno 
a) La familia 


Los lugares de reunión de los grupos paulinos, y probablemen- 
te de la mayoría de los otros grupos cristianos primitivos, fueron 
las casas privadas. En cuatro lugares de las cartas paulinas se 
designan las congregaciones específicas con la expresión he kat'oi- 
kon (+ pronombre posesivo) ekklesia, que podemos traducir apro- 
ximadamente como «la asamblea en casa de N.» ?. También se in- 
sinúa una conexión estrecha con casas particulares en 1 Cor 1, 16, 
donde Pablo dice que bautizó a la «casa [o¿kos] de Esteban», y 
más adelante en la misma carta (16, 155), donde recomienda la fa- 
milia de Esteban (oikia) como «primicia de Acaya» que «se entre- 
gó al servicio de los santos». La conversión de una persona «con 


2. 1 Cor 16, 19, Aquila y Prisca (en Efeso); Rom 16, 5, Prisca y Aquila (en 
Roma); Flm 2, Filemón (en Colosas); Col 4, 15, Ninfa (en Laodicea). 
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(toda) su casa» aparece mencionada varias veces en los Hechos 3. 
Las cartas se refieren también a otros grupos, no formados nece- 
sariamente por miembros del círculo paulino, que se identifican 
por las familias a las que sus miembros pertenecen. Por ejemplo, - 
miembros de las familias de Aristóbulo y de Narciso (Rom 16, 
10s). La lista en Rom 16, 14s de Asíncrito, Flegón, Hermes, Pa- 
trobas, y Hermas; de Filólogo, Julia, Nereo y su hermana y de 
Olimpas se refiere probablemente a miembros de otras tres fami- 
lias cuyos cabezas no se mencionan. Los textos nombran a cris- 
tianos de la familia de Cloe (1 Cor 1, 11), e incluso de la familia 
del César (Flp 4, 22). La estructura local de los grupos cristianos 
primitivos estaba así ligada a lo que se consideraba comúnmente 
como la unidad básica de la sociedad *. 

La expresión kat'oikon no designa simplemente el lugar donde 
se reúne la ekklesia, aunque la traducción más común suele ser «la 
iglesia en la casa de N.». Para designar eso, la expresión más 
natural sería en oiko (cf. 1 Cor 11, 34; 14, 35). Pablo utiliza proba- 
blemente la expresión Rat'vikon para distinguir estos grupos indi- 
viduales de base familiar frente a «toda la iglesia» (hole he ekkle- 
sia), que podría reunirse ocasionalmente (1 Cor 14, 23; Rom 16, 
23; ta 1 Cor 11, 20), o frente a otras manifestaciones aún más am- 
plias del movimiento cristiano, para los que podría utilizar el mis- 
mo término, ekklesia . La kat'oikon ekblésa es, pues, la «célula 
básica» * del movimiento cristiano, y su núcleo fue a menudo una 
familia concreta. En realidad, la «familia» era algo mucho más am- 
plio que la familia de las modernas sociedades occidentales; no in- 
cluía sólo los parientes inmediatos, sino también esclavos, liber- 
tos, trabajadores contratados y, a veces, inquilinos y colegas en el 
comercio o en la artesanía. Sin embargo, la kat'oikon ekklesia no 
era simplemente la familia reunida para orar; no era sinónimo de 
familia. Las fuentes sugieren también otras relaciones preexisten- 
tes, como las ocupaciones comunes, y los neoconversos se agre- 
gaban sin duda a las comunidades domésticas ya existentes. Ha- 
bía, además, grupos formados en casas cuyos cabezas de familia 


3. Hech 16, 15 (Lidia); 16, 31-34 (carcelero de Filipos); 18, 8 (Crispo, el ar- 
jisynagogos de Corinto). Cf. 10, 2; 11, 14; Jn 4, 53. Stauffer 1949 vio en estos pa- 
sajes una fórmula veterotestamentaria; rechazado eficazmente por Weigandt 1963. 
Delling 1965 trae ejemplos ilustrativos del uso griego extrabíblico. 

4. Cf. capítulo 1, «Conexiones». Mi enfoque en las páginas que siguen podría 
po iaa con Banks 1980, que sólo he examinado después de finalizar este 
capítulo. 

de Cf. más adelante en este capítulo, «Un pueblo universal». 
6. Gúlzow 1974, 198. 
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no eran cristianos, como los cuatro mencionados en Rom 16, 10. 
11. 14, 15, por no hablar de la familia caesaris. Y a la inversa, no 
todos los miembros de una familia se hacían siempre cristianos 
cuando se convertía el cabeza de familia, como fue el caso de 
Onésimo. 

El número de tales asambleas domésticas en cada ciudad podía 
variar de un lugar a otro y de un tiempo a otro, pero podemos 
suponer que había ordinariamente varios en cada ¡eel En Co- 
rinto, por ejemplo, Pablo otorga una prioridad especial a la familia 
de Esteban, como hemos visto (1 Cor 1, 16; 16, 15s). Los Hechos 
mencionan, además de Aquila y Prisca, que pronto se desplaza- 
ron, a Ticio el Justo, que acogió a Pablo (Hech 18, 7), y subrayan 
la conversión de «toda la familia de Crispo» (18, 8; cf. 1 Cor 1, 
14). Gayo, antes de «dar hospitalidad a... toda la iglesia» (Rom 16, 
23), había albergado probablemente a uno de los grupos domés- 
ticos. La asamblea doméstica de Filemón no era, hi parecer, la de 
toda la iglesia colosense, ni la de la familia de Ninfa la única exis- 
tente en Laodicea (Col 4, 15)”. 

La adaptación de los grupos cristianos a la familia tuvo sin 
duda implicaciones tanto para la estructura interna de los grupos 
como para sus relaciones con la sociedad en general. El nuevo gru- 
po se insertaba así o se superponía a la trama de relaciones exis- 
tente, tanto interna —parentesco, chentela y subordinación— 
como externa: lazos de amistad y quizá de profesión. La casa como 
lugar de reunión ofrecía un carácter privado, una cierta intimidad 
y estabilidad de lugar ?. Sin embargo, creaba también la posibili- 
dad de la formación de facciones dentro del cuerpo cristiano de 
una ciudad. Es muy posible que las incipientes facciones a que Pa- 
blo hace referencia en 1 Cor 1-4 tuvieran por base la diferencia de 


7  Afanassieff 1974 rechaza la existencia de grupos domesticos separados, sos- 
teniendo que cada cabeza de familia mencoñada en conexion con un kat'owkon 
ekklesta era, como Gayo, alguien que daba «hospitalidad» a «toda la iglesia» en 
una crudad dada Pero su argumento es tendencioso, basado en buena parte en la 
convicción apriorística de que la asamblea eucaristica de cada ciudad fue el «prin- 
cipio de dad: teologicamente necesario hasta que pudo desarrollarse el episco- 
pado monarquico El papel de Gayo fue lo bastante inusual para Pablo como bla 
comunicarlo a los cristianos de Roma; pudo haber sido un caso unico La frase 
katoirkon ekklesta, por otra parte, no se refiere a Gayo Las dificultades pa la 
tesis de Afanassieff se agudizan en el caso de Roma, donde pretende eludir la mul- 
tuplicidad de reuniones supuesta en Rom 16 desplazando a Aquila y Prisca, sin nin- 
guna prueba, a los suburbios. 

8 La estabilidad local se manifestaría también en la adquisición de toda o par- 
te de la casa para uso exclusivo del grupo cristiano que, como habian hecho antes 
otros grupos religiosos, efectuaba ciertas modificaciones para las funciones espe- 
cificas de su culto 





La formación de la ekklesia 135 


familias ?. El contexto doméstico daba ocasión también a algunos 
conflictos en el reparto del poder y en el modo de entender los 
roles en la comunidad. El cabeza de familia, por expectativas nor- 
males de la sociedad, ejercería cierta autoridad en el grupo y ten- 
dría cierta responsabilidad legal sobre él *%. La estructura del os- 
kos era jerárquica, y el pensamiento político y moral de la época 
consideraba la estructura de los roles superiores e inferiores como 
algo básico para el bienestar de toda la sociedad. Sin embargo, 
como hemos visto, había ciertos modos compensatorios y centros 
de autoridad en el movimiento cristiano que contrapesaban el po- 
der del paterfamilias, y ciertas convicciones y actitudes igualita- 
rias que contrastaban con la estructura jerárquica. Es significativo 
que en las cartas tardías del círculo paulino, Ef y Col, el modelo 
de tópico retórico peri olkonomias, «sobre la ordenación de la fa- 
milia», se adapte a la instrucción moral para cristianos en forma 
de Haustafel (Col 3, 18-4, 1; Ef 5, 21-6, 9; cf. 1 Pe 2, 13-3, 7)”. 
Por otra parte, en círculos que se apoyaban en Pablo como auto- 
ridad, estuvieran o no en continuidad social concreta con la mi- 
sión paulina, se concebía la Iglesia en su conjunto como «la fami- 
lia de Dios», subrayando el orden jerárquico de los diversos roles 
peculiares de la organización eclesiástica *?, 

La centralidad de la familia tiene otra implicación para el modo 
de concebir la misión paulina: muestra lo incorrectas que son nues- 
tras concepciones modernas, individualistas, de evangelización y 
de conversión. Si la familia concreta era la célula básica de la mi- 
sión, la consecuencia es que las bases motivacionales para formar 
parte de la ekklesia variarían probablemente de un miembro a otro. 
Si una familia se hacía cristiana más o menos en bloque, no todos 
abrazarían las nuevas prácticas con la misma mentalidad ni con la 
misma participación interna. Quizá la solidaridad social fuese más 
importante para persuadir a algunos miembros a bautizarse que 
no el conocimiento o las convicciones sobre creencias específicas. 
No tendría nada de extraño que existieran desde el principio cua- 
lidades y grados diferenciales de compromiso con el grupo. 

A pesar de su importancia para el cristianismo paulino, la fa- 
milia no basta para explicar otros aspectos de la vida de grupo. 
No es sólo que el proceso ritual concreto, los símbolos y creen- 


9. Schitz 1977, 5. Cf. Malherbe 1977b, sobre los problemas de 1 Jn; y Cor- 
win 1960, 49, 76s, sobre la situación posterior en Antioquía. 
10. Así, Hechos refiere que Jasón hubo de pagar una fianza para garantizar la 
buena conducta de Pablo y sus socios (17, 9). Cf. Malherbe 1977b, 230, n. 15. 
11. Cf. supra, p. 115 y la bibliografía citada en cap. 2, n. 79. 
12. 1Tim2, 1-6, 2; Tito 2, 1-10; 1 Pe 5, 1-5; Policarpo 4, 2-6, 1. 


136 Los primeros cristianos urbanos 


cias básicas de los cristianos apenas tengan puntos de contacto con 
el culto doméstico de una casa romana o griega *?; esto no tiene 
nada de extraño. Es que hay además, en términos puramente so- 
ciales, elementos que son ajenos a la estructura doméstica. Esa je- 
rarquía no da ninguna clave de solución sobre la fuente de la que 
emanaron los tipos de poder y de autoridad que rivalizaron con 
la posición del cabeza de familia y prevalecieron sobre él, bien en 
la persona del apóstol itinerante y de sus colaboradores o en los 
personajes carismáticos del grupo local. La estructura familiar deja 
sin explicar no sólo la expresión ocasional de sentimientos antije- 
rárquicos, sino también el sentido de unidad entre los cristianos 
en toda la ciudad, región o provincia, e incluso más allá. Intervi- 
nieron, al parecer, otros modelos e ideas sociales. 


b) La asociación voluntaria 


Como dijimos en el capítulo anterior, el primer período del 
Imperio Romano asistió a una proliferación de clubes, gremios y 
asociaciones de todo tipo. En el siglo II, los funcionarios roma- 
nos y los adversarios literarios del cristianismo identificaban a me- 
nudo a los grupos cristianos con tales clubes, especialmente con 
las reuniones secretas e incontroladas, que eran consideradas como 
focos de inmoralidad y sedición y llegaron a estar prohibidas, aun- 
que con escasos resultados prácticos **. Algunos historiadores mo- 
dernos, especialmente los del siglo XIX, conjeturaron que los 
primeros grupos cristianos imitaron quizá el modelo de las asocia- 
ciones voluntarias, sobre todo el de los collegia tenuiorum o so- 
ciedades funerarias '%. Aunque estas hipótesis no encontraron 
mucho eco en su época, en los últimos años ha habido nuevas pro- 
puestas de examen de las analogías entre las asociaciones y las 1gle- 
sias primitivas 1? Este modelo no podría ser una alternativa ex- 


13. Breves descripciones de religión doméstica en Grecia y Roma pueden en- 
contrarse en Nilsson 1954; 1961, 187-189, 195, 2165; Boehm 1924, especialmente 
cols. 814-818; Rose 1957 (este último aborda, sobre todo, los primeros tiempos). 

14. Plinio Ep. 10.96 —pero nótese que los cristianos de Bitinia modificaron al- 
gunas de sus prácticas, iarealarmene les comidas comunitarias, una vez promul- 
gado el pregón contra las hetaeriae. Celso en Orígenes C. Cels. 1.1; cf. Tertultano 
Apol. 38.1-3. Cf. Wilken 1970, 1971; Frend 1965, 165-168, 191, 243s. 

15. Hatch 1892, 26-55; Heinrici 1876 y 1890, 409-417. 

16. Además de las observaciones de Wilken, citado en n. 14, cf. Judge 1960a, 
40-48, y Malherbe 19774, 87-91, que pondera especialmente la importancia de las 
artesanías y los oficios en el cristianismo primitivo y las posibles conexiones con 
organizaciones gremiales. Cf. también Reicke 1951a, 320-338; de Robertis 1973, 
1, 3385; 2, 64-89. 





La formación de la ekklesia 137 


cluyente de la familia, ya que sabemos de casos en que las asocia- 
ciones se formaron en estrecha relación con la familia *”. 

Hay sin duda algunas similitudes importantes entre los grupos 
paulinos y las asociaciones privadas conocidas por las innumera- 
bles inscripciones existentes. Tanto los primeros como las segun- 
das eran pequeños grupos que posibilitaban y favorecían una 
comunicación personal intensa. La afiliación dependía de la libre de- 
cisión y no del origen social del individuo, si bien los factores de 
procedencia étnica, rango, cargo y profesión solían ser importan- 
tes como contexto de las asociaciones. Tanto los grupos cristianos 
como las asociaciones incorporaban a menudo a personas que ejer- 
cían la misma actividad comercial o artesanal. Ambos reservaban 
un espacio más o menos importante a las actividades rituales y de 
culto y organizaban banquetes comunes y otros actos «fraternos». 
La provisión de sepultura propia y la conmemoración de los di- 
funtos en los aniversarios constituían una función importante en 
muchas asociaciones. No quedan testimonios sobre las prácticas 
funerarias de los cristianos paulinos —un silencio que ya es mo- 
tivo suficiente para poner en duda la identificación directa de los 
grupos cristianos con los collegía tenmorum—, pero apenas puede 
negarse, a la vista de los sentimientos expresados, por ejemplo, en 
1 Tes 4, 13-5, 11 o en la enigmática referencia al «bautismo por 
el difunto» en 1 Cor 15, 29, que estos grupos prestaban la debida 
atención al entierro de los cristianos fallecidos. 

Asimismo, tanto las asociaciones privadas como los grupos 
cristianos dependían en buena medida de la generosidad de per- 
sonas pudientes que ejercían la función de patrocinadores, como 
hemos observado en diversos contextos. El colleg1um protegido re- 
compensaba a su patrocinador con inscripciones encomiásticas, tí- 
tulos honoríficos y guirnaldas, quizá incluso con una estatua... y 
con un control eficaz sobre la vida del club, ya que no había po- 
deres compensatorios fuertes en la asociación. En este aspecto, 
como hemos visto, la comunidad cristiana era muy diferente, y los 
patrocinadores podían tener motivo para sentirse algo desdeña- 
dos **. El propio Pablo exhorta a los corintios a mostrar un poco 
más de respeto hacia tales personas, como Esteban (1 Cor 16, 


17 Tal es, al parecer, el caso del «colleguum quod est in domu Sergrae Paull:- 
nae» (CIL 6 9148), cf mas arriba, capitulo L, n 142 La asociación dronisíaca fun- 
dada por Pompeia Agrippinilla mencionada en el cap 1,n 143, es uno de los ejem- 
plos mas famosos. En una proxima tesis de doctorado de filosofía en Yale Uni- 
versity, L Michael White defendera que la asociacion cultual de Agdistis y otros 
en Filadelfia fue otro caso de grupo basado en la familia 

18 Debo esta idea a William Countryman, en una National Endowment for 
the Humanities seminar para profesores universitarios de Yale University, 1977. 
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15-18). Por otra parte, los collegza mantenían al menos la aparien- 
cia de gobierno interno democrático, imitando a la polss clásica en 
la organización y en los procedimientos para las elecciones y la 
toma de decisiones. Cabe suponer que tales procedimientos de- 
mocráticos se practicaran también en las ssmbles paulinas, pero 
la cuestión se complica mucho con las funciones carismáticas y el 
don del espíritu, que analizaremos en el próximo capítulo. 

Había también notables diferencias entre los grupos cristianos 
y las típicas asociaciones voluntarias convencionales. Ante todo, 
los grupos cristianos eran exclusivistas y absorbentes en un grado 
incomparable con cualquier asociación cultual pagana. Aunque ve- 
remos más adelante cómo las fronteras de los grupos paulinos eran 
algo más abiertas que las de otros círculos cristianos primitivos, 
el hecho de haber sido «bautizados en Jesucristo» suponía para los 
conversos paulinos una resocialización total, y la secta pasaba a 
ser virtualmente el grupo primario para sus miembros, suplantan- 
do a todos los otros vínculos. El único paralelo equiparable en la 
antigúedad era la conversión al judaísmo, si bien la adhesión a las 
sectas de los pitagóricos y los epicúreos podía presentar rasgos si- 
milares en algunos casos *?, En correspondencia con esta concep- 
ción más exclusivista y orgánica de la afiliación, existía una base 
motivacional más profunda para la asociación. Los estudiosos de 
las asociaciones privadas están de acuerdo en que sus fines prima- 
rios eran la camaradería y la comunicación. Las asociaciones de 
culto ejercían además determinadas funciones específicas relacio- 
nadas con fiestas, procesiones y santuarios de los dioses. Los fines 
de los cristianos eran menos fragmentarios; buscaban la «salva- 
ción» en un sentido global. 

Por otra parte, los grupos cristianos eran mucho más comple- 
jos en términos de estratificación social y de otras categorías so- 
ciales que las asociaciones voluntarias. A veces se franqueaban las 
barreras sociales en las asociaciones, especialmente bajo la influen- 
cia romana en el período que estamos reseñando, y las listas de 
miembros y de funcionarios incluían a menudo a hombres y mu- 
jeres, o a libertos, libres y esclavos. Rara vez, sin embargo, hay 
evidencia de que existiera una igualdad de roles entre estas cate- 
gorías, y generalmente los clubes tendían a reunir personas que 
fuesen socialmente homogéneas . Como vimos en apnlo an- 


19. Nock 1933a, 164-186; cf. más adelante en este capitulo «Escuela filosófica 
O retorica». 

20. Irónicamente, la mezcla de hombres libres, mujeres, forasteros, esclavos y 
libertos constituía una de las similitudes entre las asociaciones y las primeras 1gle- 
sias citadas por Hatch 1892, 31. Este se apoyo ampliamente en Foucart 1873, pero 
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terior, fue precisamente la heterogeneidad de status lo que carac- 
terizó a los grupos cristianos paulinos. 

Que los grupos cristianos no se inspiraron directamente en el 
modelo de las asociaciones se desprende de la ausencia casi total 
de terminología común para designar a los grupos o a sus dirigen- 
tes. Aunque en la literatura posterior se llama a veces al grupo 
cristiano thiasos, factio, curia, corpus o algo análogo ?!, las cartas pau- 
linas no incluyen ninguno de estos términos que eran caracterís- 
ticos de las asociaciones griegas y romanas ??. Pablo emplea el ver- 
bo synagein sólo una vez, para referirse, no a la fundación de un 
grupo, sino a una reunión para un fin específico (1 Cor 5, 4), y 
nunca el sustantivo correspondiente, synagoge ?. Por otra parte, 
yo no puedo encontrar ningún ejemplo de ekklesia ni de los epí- 
tetos utilizados por Pablo en inicios de carta —«la santa», la 
«llamada» (o «elegida») o «amada de Dios»— en los títulos de clu- 
bes ?*. La elección de ekklesia podría tener aparentemente un pa- 
ralelismo estructural en el lenguaje de las asociaciones, porque 
éstas solían imitar los términos técnicos de la estructura de la ciu- 
dad republicana, y el uso más conocido del término ekklesia era 
para designar la asamblea de ciudadanos libres de Atenas y de otras 
ciudades de constitución griega. Sin embargo, el uso cristiano pa- 
rece tener su origen en la traducción que hacen los Setenta de la 
frase bíblica ¿“hal yhwh y en la ampliación de este uso por escri- 
tores greco-judíos %. Los nombres de los cargos municipales que 
los clubes adoptaban tan a menudo, prytanis (tesorero, secretario), 
decuriones, quinquennales, etc. *, no aparecen en las cartas pau- 
linas. Los únicos posibles títulos que eran comunes a los grupos 
paulinos y a las asociaciones son episkopos (Flp 1, 1) y diakonos 


investigadores posteriores han concluido que Foucart exageró la mezcla de estra- 
tos sociales y especialmente las posiciones ocupadas por los esclavos y las mujeres 
en los collegía. Cf. especialmente Poland 1909, 277-329, y Bómer 1957-1963, 1, 17- 
29, 134-136, 510-514; 2, 185 y passim; 3, 135-137, 145-153, 173-195, 358; 4, 138- 
205, 238-241. : 

21. Eusebio, HE 10.8; Tertuliano, Apol. 38-39; sobre este último, cf. Wilken 
1971, 283s. 

22. Poland 1909, cap. 1, recopiló un catálogo muy extenso de los términos grie- 
gos; para los latinos, cf. de Robertis 1973, 1, 10-21; y Waltzing 1895-1900, 4, 
236-242. 

23. K. Berger 1976 refuta la extendida hipótesis de que evita el término syna- 
goge en favor de ekklesia por las connotaciones teológicas judías del primero. 

24, Pero ekklésia se aplicó a veces a reuniones específicas de clubes. Es raro 
ver mencionadas tales reuniones en inscripciones, aunque este uso pueda haber si- 
do más frecuente de lo que suponemos. Poland 1909, 332, cita dos y posiblemente 
tres ejemplos. 

25. Linton 1959; K. Berger 1976, 169-183; Schmidt 1938. 

26. Poland 1909, 363-366. 
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(Flp 1, 1; Rom 16, 1), que en este pasaje podrían tener un sentido 
técnico que designase un «cargo» local, y prostatis (Rom 16, 2), 
que no lo tenía casi con seguridad. Prostates suele utilizarse en ins- 
cripciones de asociaciones, bien como una designación funcional 
(funcionario presidente; cf. 1 Tes 5, 12) bien como un título; pero 
allí donde la influencia romana era fuerte, como en el caso de Co- 
rinto y de Cencreas, solía traducirse por patronus ?”. Este es el sen- 
tido en que se aplica la forma femenina, la diakonos Febe”%, Cuando 
diakonos aparece en inscripciones de asociaciones, parece refe- 
rirse siempre a personas implicadas más o menos directamente en 
el servicio de la mesa; el uso cristiano técnico es muy diferente ??, 
Sólo la palabra episkopos, por tanto, está tomada probablemente 
con el significado que tenía en las asociaciones %, y apenas había 
comenzado a aparecer en la terminología cristiana durante la épo- 
ca de Pablo. 

Las asociaciones, en fin, sirven escasamente, tan escasamente 
como la familia, para explicar las conexiones extralocales del mo- 
vimiento cristiano. Cada asociación, incluso las dedicadas a divi- 
nidades conocidas en todas las naciones, era un fenómeno local 
autónomo. 


c) La sinagoga 


Habida cuenta que el cristianismo fue un vástago del judaís- 
mo, los grupos cristianos urbanos consideraron obviamente la si- 
nagoga de la diáspora como su modelo más próximo y natural. 
Además, la sinagoga había incorporado algunos rasgos de los dos 
tipos de grupos que hemos considerado: la asociación y la familia. 
Las comunidades judías estaban estructuradas legalmente como co- 
llegia y adoptaron muchos aspectos de la estructura colegial ?!, Y 
las características del ritual judío exigían que la familia fuese, en 
un entorno pagano, una comunidad cultual cerrada en sí *2, A esto 
se añade que los judíos poseían lo que más se echa de menos en 
estos dos modelos comparados con el cristianismo paulino: el sen- 
tido de pertenencia a una entidad más amplia, Israel, el pueblo de 


27. Cf. supra, p. 109. 

28. Supra, capítulo 2, n. 62. 

29. Para ejemplos de diakonos en inscripciones, cf. Poland 1909, 391-393. 
30. Lietzmann 1914, 96-101. 

31. Cf. capítulo 1. 

32. Cf. Gulzow 1974, 198. 
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Dios representado concretamente por el país de Israel, y el Ter 
plo de Jerusalén ?. 

Hay, en efecto, algunas similitudes entre las comunidades 
judías de las ciudades grecorromanas y los grupos paulinos que pro- 
liferaron junto a ellas. Como hemos hecho notar, el término ekkle- 
sia, tal como es utilizado por Pablo, parece presuponer el uso 
especial de los judíos grecohablantes, aunque no tengamos testimo- 
nios de su aplicación a la comunidad judía en ningún lugar *. La 
práctica de Es reuniones en casas privadas era probablemente un 
recurso aprovechado por los judíos en muchos lugares, como lo 
sería para los cristianos paulinos, a juzgar por los restos de sina- 
gogas de Dura-Europos, Stobia, Delos y de otras localidades, que 
se construyeron habilitando viviendas privadas *. En las ciudades 
donde Pablo fundaba comunidades, sin embargo, los judíos ha- 
bían pasado ya, según parece, a la etapa de posesión de edificios 
utilizados exclusivamente para las funciones de la comunidad. Los 
tipos de actividades en las reuniones eran también, probablemente, 
similares, incluyendo la lectura e interpretación de las Escritu- 
ras, Oraciones y comida en común, pero en ningún caso los sacri- 
ficios que eran característicos en los cultos paganos. Las reuniones 
paulinas se distinguían asimismo por la profecía, las exhorta- 
ciones, la lectura de cartas apostólicas, la losalalia y otros fenó- 
menos de posesión del espíritu. No es posible saber si todo esto 
tenía también sus analogías en las sinagogas; a la luz de la descrip- 
ción que hace Filón de las vigilias de los therapeutae, sería absurdo 
negar tal posibilidad *. El cristianismo poseía, obviamente, al- 
gunos ritos peculiares, aunque por lo menos con ciertas analogías 
en el judaísmo, en abluciones rituales, en la iniciación de proséli- 
tos y en las comidas en común *”. Hay que añadir que la comu- 
nidad judía tenía la responsabilidad de dirimir las disputas inter- 
nas, y Pablo esperaba al menos que se hiciera otro tanto en la 
ekklesia *. Lo que es más importante, los cristianos paulinos re- 
cibieron las Escrituras, que constituían partes amplias y básicas 
del sistema de creencias, y muchas normas y tradiciones, en su in- 





33. Cf. las observaciones de Bickerman 1949, 70-73, y el interesante material 
recogido por Davies 1974, 3-158. 

34. Linton 1959 y K. Berger 1976. Ninguna de las descripciones de las reunio- 
nes sabáticas de los judíos (o de los therapeutae) para oír la Teee de las Escritu- 
ras, tomadas de Filón y Josefo por Berger (175), utiliza el término ekklésia. 

35. Cf. Hengel 1966, 160-164. 

36. Vit. cont. 66-90. 

37. Cf. capítulo 5. 

38. 1 Cor 6, 1-11; cf. además cap. 4. Sobre los procedimientos judiciales ju- 
díos, cf., por ejemplo, Josefo Ant. 14.235. 
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tegridad o con alguna modificación, de las sinagogas greco- 
hablantes. 

A la vista de estas similitudes y evidentes conexiones, sorpren- 
de la escasez de testimonios en las cartas paulinas sobre una imi- 
tación de la organización específica de la sinagoga. Sin duda 
poseemos poca información sobre la estructura interna de las sina- 
gogas en el primer período del Imperio para investigar el tema; la 
mayor parte de los documentos proceden de un tiempo poste- 
rior ??, Pero, al igual que en el caso de los collegía, la terminolo- 
gía de las funciones y honores es diferente. No encontramos un 
arjisynagogos ni arjontes —salvo los míticos y los del Imperio Ro- 
mano— en las cartas de Pablo, ni se utiliza el término synagoge 
para aplicarlo a la asamblea. En consecuencia, aunque haya per- 
sonas que ejercen de patrocinadores, no reciben los honores de un 
páter o de un mater synagogés. El papel de las mujeres en el mo- 
vimiento paulino es mucho más slesante y mucho más próximo 
al de los hombres que en el judaísmo de la época *. Y, obviamen- 
te, las condiciones de afiliación son totalmente distintas. La co- 
munidad étnica no constituye ya la base; Pablo describe su propia 
misión como orientada primariamente a «los gentiles» (Gál 2, 
1-10; Rom 1, 5.13 s; 11, 13; 15, 14-21), incluso aunque la unidad 
de judíos y gentiles dentro de la ekklesia fuese un tema central 
para él. Pablo rechaza explícita y enérgicamente el rito de la cir- 
cuncisión y las otras observancias que cau al judío del gen- 
til, aunque la controversia en Galacia demuestra que su criterio 
no era compartido por todos. En este conflicto, en el conflicto an- 
terior de Antioquía recordado por Pablo en el contexto de Gál 2, 
11-14, posiblemente en la rivalidad entre Pablo y otros apóstoles 
aludidos en 2 Cor 10-13, y probablemente en Al conflicto poste- 
rior mencionado en la Carta a los colosenses, escrita por un dis- 
cípulo de Pablo, algunos dirigentes cristianos querían, al parecer, 
asegurar que los métodos contrastados, sancionados por Ea tradi- 
ción y por la Biblia, que los judíos utilizaron para conservar su 
identidad en una cultura pagana, continuaran siendo válidos para 
la comunidad del Mesías Jesús **. La vehemencia con que Pablo 


39. Hengel 19715, 166s, observa además que la sinagoga fue quizá una estruc- 
tura más fluida, menos diferenciada en el primer período que posteriormente, cuan- 
do el fracaso de las insurrecciones de los siglos I y II redujo la importancia del 
centro palestino. 

40. Cf. Meeks 1974, 174-179, 197-204, a pesar de las dudas planteadas por Ca- 
meron 1980. 

41. La controversia moderna sobre estos antiguos debates nació con las pro- 
puestas en el siglo XIX de Ferdinand Christian Baur, y no parece que vaya a ter- 
minar. Las ideas de Baur han rebrotado con Betz 1973, 1979; Lúdemann 1979; y 
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y otros dirigentes de este círculo más próximo a él combatieron 
esa postura indica que ellos tenían una idea de la comunidad muy 
diferente, una idea no derivable directamente de las experiencias 
de las sinagogas. 


d) Escuela filosófica o retórica 


Hay un cuarto modelo tomado de la antigúedad con el que al- 
unos han comparado a los primeros grupos cristianos y particu- 
hemenio a los grupos paulinos: la escuela. La comparación se hizo 
ya en el siglo IL, cuando el mártir Justino presentó el cristianismo 
como «la verdadera filosofía», y más tarde por otros apologetas 
de los siglos HI y IM. Robert Wilken ha observado que esta ana- 
logía fue propuesta muy deliberadamente y con la intención de de- 
clinar la sospecha que había recaído sobre el movimiento como 
una asociación cultual de un tipo que siempre era mirado con re- 
celo por la aristocracia y por los funcionarios imperiales, atentos 
a los grupos que podían resultar subversivos 2. En los últimos 
años, sin embargo, algunos estudiosos creen que las comunidades 
de discípulos que se reunían en torno a maestros notables, tanto 
filósofos como retóricos, que cobraron tanta importancia en el Im- 
perio Romano medio y bajo, ofrecen un paralelismo muy notable 
con la organización de la misión paulina. 
Es verdad que no se suele calificar como «escuela de Pablo» a 
la comunidad local, sino más bien al círculo de colaboradores y 
dirigentes. Esta expresión se ha utilizado a menudo en un sentido 
muy amplio, haciendo referencia simplemente a una cierta conti- 
nuidad de pensamiento y de tradiciones que persistieron un cierto 
tiempo y que podían distinguirse de otras tendencias del cristia- 
nismo primitivo. En 1966, sin embargo, Hans Conzelmann supu- 
so la existencia de una «escuela de Pablo» en un sentido más con- 
ereto: «una acción escolar organizada deliberadamente por Pablo... 
donde se estudiaba metódicamente la “sabiduría” o se cultivaba la 


otros. Á mi juicio, su supuesto de un movimiento singular, único, judeocristiano, 
antipaulino, en el siglo I es una conclusión innecesaria de las fuentes, y su utiliza- 
ción de los pocos datos que poseemos no es la más acertada. Además, la imagen 
de la controversia que han dado los investigadores alemanes ha sido, a mi juicio, 
excesivamente ideológica. Las implicaciones sociales de la continuación o del aban- 
dono de las prácticas rituales judías debió de ser al menos tan importante, para los 
diversos adversarios de Pablo y para el propio Pablo, como las creencias teológicas 
y cristológicas. Para Pablo, obviamente, los factores pragmáticos eran inseparables 
de la teología y la cristología. Cf. Dahl 1977, 95-120. 
42. Wilken 1971. 
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teología como catequesis sapiencial» Y. La escuela estuvo empla- 
zada, según conjetura Conzelmann, en Efeso, aunque la única 
prueba que aduce es la presencia allí de Apolo, Aquila y Prisca, 
y los «diálogos» en la sjole de Tirano mencionados en Hech 19, 
9 ** Conzelmann se limita a analizar la reelaboración de tradicio- 
nes como prueba de una actividad de escuela; nada dice sobre la 
estructura de la supuesta escuela ni la relaciona con otras formas 
sociales de la época, salvo la muy vaga categoría de la «sabiduría 
judía» $, 

Seis años antes, E. A. Judge había ido más lejos, sugiriendo 
que Pablo y su «gente» siguieron, sobre todo, modelos retóricos 
y fundaron grupos locales que no estaban organizados como co- 
munidades de culto en el sentido antiguo, sino como «comunida- 
des escolásticas» que realizaban una «misión intelectual», hasta el 

unto de que las comunidades parecían a veces «sociedades de de- 
hates 46. Los contemporáneos, según Judge, tomaron a Pablo y 
sus seguidores por «sofistas», una categoría que en el período ro- 
mano incluía a Elósofos y retóricos *. El cuales que presenta Jud- 
ge es audaz e impresionista, basado más en el relato de los He- 
chos que en los testimonios tomados de las cartas, y deja de lado 
la cuestión crítica sobre los dos géneros de fuentes. No obstante, 
ha provocado un amplio debate porque plantea cuestiones especí- 
ficas sobre cómo se hacían valer los nuevos grupos de las ciudades 
grecorromanas, cómo se procuraban lugares de reunión y cómo 
atraían a la audiencia, y propone respuestas partiendo de analo- 
gías específicas y bien conocidas en su entorno. El propio Judge 
da por supuesto que su modelo no es adecuado, ya que el modo 


43. Conzelmann 1965, 233. Cf. Id. 1966, 307s. 

44. Conzelmann 1965, 233, n. 7. Sin embargo, Malherbe 1977a, 89, observa 
que la sjóle pudo haber sido un edificio gremial, el lugar de reunión de una aso- 
ciación artesanal. Sobre la schola como lugar de reunión de un collegium, cf. Jones 
1955, 172; Poland 1909, 462; D. E. Smith 1980, 128s. Cf. Heinrici 1890, 413, 
n.%*, 

45. Pearson 1975, 51, ha refutado muchas de las pruebas exegéticas aducidas 
por Conzelmann para apoyar su tesis, pero sin rechazar totalmente la idea de una 
actividad escolar en Efeso. Algunos investigadores han considerado como prueba 
de la existencia de una escuela de Pablo, en un sentido general, la producción de 
cartas pseudónimas bajo su nombre; entre ellos se cuenta Conzelmann 1966, 307. 
John Knox 1942, 14s, estimó que «la continuación en el siglo II de las comunida- 
des específicamente paulinas... es la mejor explicación tanto del fenómeno Mar- 
ción como de la respuesta sorprendentemente rápida y amplia que encontró». Gam- 
ble 1977, 115-126, encuentra una prueba de la existencia de una escuela paulina en 
la «catolización» de las cartas de Pablo, es decir, en la revisión de su texto para 
eliminar puntos concretos, como en los capítulos 14 y 15 de Rom. Cf. Dahl 1965. 

46. Judge 1960b. 

47. Ibid., 126. 
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de operar de Pablo difería en aspectos importantes del propio de 
un sofista típico: «¿Qué otro predicador ambulante establecía una 
serie de comunidades con estructura autónoma y, sin embargo, 
unidas a él por un constante tráfico de delegaciones?» *, 

Es verdad que Pablo y los otros dirigentes de su círculo ejer- 
cían actividades docentes. Instruían a los conversos en las creen- 
cias y normas del nuevo movimiento, creencias y normas que eran 
formuladas y transmitidas en buena medida como tradiciones es- 
pecíficas (paradoseis) *?, y explicaban y debatían estas tradiciones. 
Por otra parte, aplicaban estas creencias y normas en un proceso 
continuo de aviso y exhortación que está representado ampliamen- 
te en las cartas y competía a los líderes de cada comunidad *, 
Todo esto estaba en la línea tradicional de la «guía de almas», que 
en los períodos helenístico y romano se tendió cada vez más a con- 
siderar como el tema de los filósofos y de los predicadores de la 
filosofía popular. Además, parece que los dirigentes del círculo 
paulino dominaban los temas corrientes del discurso moral hele- 
nístico y conocían bien algunos aspectos del estilo de este dis- 
curso **, 

Las escuelas filosóficas ofrecían, además de ideas y modelos 
lingúísticos que sería útil comparar con los modos discursivos de 
los primeros cristianos, un modelo social. Los estudiosos de la fi- 
losofía antigua han prestado escasa atención a la forma y a la or- 
ganización de las escuelas mismas, pero algunos de ellos han ob- 
servado que, incluso en el período clásico de la filosofía griega, la 
escuela estuvo a veces organizada como «una asociación religiosa, 
thiasos, dedicada a las divinidades de la cultura» . Ofreciendo 
esta descripción, Marrou exageró quizá la influencia de los pita- 
góricos en otras escuelas; es difícil encontrar algo en el informe 
de Arriano sobre las lecturas de Epicteto o en los escritos que nos 
han llegado de Musonio Rufo y de Séneca, por ejemplo, que su- 
giera esa organización cerrada de discípulos iniciados. Tal es la 


48. Ibid., 135. 

49. Cf. más adelante en este capítulo. 

50. Por ejemplo, las funciones de los que «presiden» en Tesalónica incluyen 
las «amonestaciones» a las comunidades, 1 Tes 5, 12. 

51 Esto lo ha demostrado Malherbe, que pondera sobre todo la rmportancia 
de ciertas variaciones en la tradición cínica, y sus discípulos; por ejemplo, Malher- 
be 1968, 1970, 1976, y un artículo próximo en ANRW, pt. 2, vol. 28; Balch 1981; 
Hock 1978, 1980. La obra de Hans Dieter Betz y de otros participantes activos en 
el Corpus Hellensticum ad Novum Testamentum ha mostrado también la existen- 
cia de múltiples conexiones entre las cartas de Pablo y las teorías y prácticas filo- 
sóficas y retóricas de su tiempo: Betz 1972, 1975, 1979. Cf. también Judge 1968, 
1972; Wuellner 1979. 

52. Marrou 1955, 34 
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imagen predominante, sin embargo, no sólo de los pitagóricos, 
sino también de los epicúreos —las dos escuelas sobre las que me- 
nos información poseemos, especialmente en el período roma- 
no—. 

La mayor parte de nuestra información sobre los pitagóricos 
procede de la colección, en cinco partes, hecha por el neoplatóni- 
co entusiasta Jámblico a finales del siglo MI d. C. % y de la Vida 
de Apolonio escrita por Filóstrato, un maestro y taumaturgo pita- 
górico del siglo III, obra escrita bajo el patronazgo de Julia Dom- 
na (pero quizá después de su muerte, en 217) %, El relato de Jám- 
blico incluye una descripción de la escuela fundada por el propio 
Pitágoras en Crotona, sur de Italia, en la que ingresaban jóvenes 
seleccionados personalmente por Pitágoras tras un período de tres 
años de prueba, seguidos de un noviciado de silencio que duraba 
cinco años (Vit. Pyth. 17.71-74). Integraban una agrupación ca- 
racterizada por la comunidad de bienes, un horario muy ordena- 
do y tabúes rigurosos sobre dieta y vestido (21.95-100). No es po- 
sible saber cuánto hay en este cuadro de idealización posterior, ni 
si existía alguna comunidad de (neo-)pitagóricos durante el primer 
período del Imperio Romano *. 

Aunque hay también muchos elementos oscuros en los epicú- 
reos, sabemos al menos que hubo importantes comunidades en 
tiempos de Roma y que algunas de ellas hacían propaganda para 
ganar prosélitos %, Muchos aspectos en la vida de estas comuni- 
dades nos hacen evocar las congregaciones paulinas. Partiendo de 
«esa institución tan adaptable, que era la familia helenística» *, las 
comunidades epicúreas se esforzaban en crear la intimidad de una 
familia entre los miembros, que incluían a hombres y mujeres, es- 
clavos y libres, unidos por el amor (philia), «el bien inmortal» ?, 


53. Estas son «La vida de Pitágoras» (Peri ton Pythagorikou bíow), ed. L. Deub- 
ner (1937), disponible con traducción alemana en Albrecht 1963 y traducida al in- 
glés en Hadas and Smith 1965, 107-128; «Introducción a la filosofía» (Lógos pro- 
O ess philosophían), ed. H. Pistelli (1888); y tres obras de matemáticas edi- 
tadas por N. Festa (1891), H. Pistelli (1894) y V. de Falco (1922). 

54. Disponible en la Loeb edition por F. C. Conybeare (1960). Sobre el em- 
brollado problema de las fuentes para el desarrollo inicial de las tradiciones pita- 
góricas, cf. Thesleff 1965; Vogel 1966; Burkert 1961, 1962, 

55. Opiniones sobre la organización de la escuela da ea pueden encontrar- 
se en von Fritz 1960; Minar 1942; Vogel 1966, 150-159; cf. Burkert 1962, 166-208. 

56. De Lacy 1948; cf. Cicerón De fin. 1.65: «... ¡Qué grupos de amigos reunía 
Epicuro en una pequeña casa y qué afecto y simpatía los unía! Y esto continúa aún 
entre los epicúreos». Cf. Classen 1968. 

57. DeWit 1954a, 93. 

58. Sent. Vat. 78; cf. Ibid., 52: «La amistad (philía) va danzando por el mun- 
do, animándonos a escuchar las alabanzas de la vida feliz». Cf. DeWitt 1954a, 101- 
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No había una jerarquía rígida de cargos, sino una cierta diferen- 
ciación funcional basada en el grado de progreso de cada uno en 
el pensamiento de la escuela. La ejercitación de los noveles y 
especialmente la práctica regular de la exhortación, «un arte múlti- 
ple», se realizaban con gran esmero >, La unidad y la perseveran- 
cia de la escuela suscitó envidia y admiración en la antigúedad. Nu- 
menio, por ejemplo, dice: «La escuela de Epicuro parece una 
república (polstera), totalmente exenta de divisiones, donde se com- 
parten el mismo modo de pensar y las mismas disposiciones [hena 
noun, mian gnomen), que ellos han compartido, comparten y 
seguramente compartirán» %. Además, se recuerda que Epicuro pro- 
curó conservar esa unidad entre los grupos de sus seguidores es- 
tablecidos en diferentes localidades, escribiendo cartas «a los ami- 
gos» %!. Parece, pues, que los grupos fundados por Pablo y su 
círculo y los grupos que siguieron a Epicuro llegaron a una solución 
similar en muchos objetivos y exigencias prácticas. El estudio de 
las analogías requiere un análisis más riguroso de lo que permite 
el presente contexto %. 

Lo que resulta más evidente en esta breve panorámica de las 
escuelas pitagórica y epicúrea es, sin embargo, que se asemejan a 
las comunidades paulinas hasta el punto de adoptar la forma de 
familias o de asociaciones voluntarias, es decir, de los otros dos 
modelos de la antigúedad que, junto con el caso especial de los ju- 
díos, hemos examinado antes. Este hecho debe hacernos cautos a 
la hora de hablar sobre una escuela paulina. Es útil saber que ha- 
bía un fuerte elemento escolar, académico y retórico en las acti- 
vidades de los grupos paulinos, pero no se pueden considerar es- 
tos elementos como algo constitutivo del movimiento. Ejercían 


105, 178s, 307-310; Festugiére 1946, 27-50; Baldry 1965, 147-151. Cf. también Dió- 
genes Laercio 10.120b sobre philia y Romnon:a en el epicureísmo y el juicio tantas 
veces citado de Séneca Ep 6.6: «No fue el saber, sino el compañerismo (contuber- 
num) lo que hizo grandes a hombres como Metrodoro, Hermarco y Polieno» 
Cf. además DeWitt 19364 

59 La organización interna de las escuelas en período romano se ha conocido 
hasta cierto punto por los papiros del Peri parresías de Filodemo descubiertos a 
principios del presente siglo en su villa Herculaneum. Yo sigo el análisis de De- 
Witt (1936b). 

60. En Eusebio, Praep Ev 14.5 Sobre la notable continuidad y espíritu con- 
servador de los epicúreos, cf. también el artículo, próximo a aparecer, de Malherbe 
«Self-definition...». 

61. Usener 1887, 135s: pros tous en Aigypto philous, pros tous en Asía philous, 
pros tous en Lampsako ibi Ninguna da ellas nos ha llegado 

62. Las propuestas más bien desordenadas de DeWitt 1954b pueden disuadir 
más que animar a seguir investigando serramente en este tema; a pesar de que hay 
observaciones valiosas a lo largo del hbro Cf Malherbe 1977a, 25-28 
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una función auxiliar. Judge, por ejemplo, excluye demasiado apre- 
suradamente la asociación de culto como una analogía para los gru- 
pos paulinos. Es, sin embargo, cierto que el cristianismo no tenía 
un culto como el practicado por asociaciones religiosas más esta- 
blecidas, con sacrificios públicos y privados, procesiones y fiestas. 
Difiere también, en aspectos importantes, de los misterios iniciá- 
ticos. No obstante, el cristianismo tenía un rito iniciático que re- 
viste gran importancia en las cartas paulinas y deuteropaulinas, un 
banquete ritual que es básico para su vida común y tradiciones de 
otros tipos de rito en rápido aumento (cf. capítulo 5, más adelante). 

Lo cierto es que ninguno de los cuatro modelos que hemos exa- 
minado es válido para conocer adecuadamente la ekklesia paulina, 
aunque todos ellos ofrecen analogías significativas. Por lo menos 
la familia es el contexto básico dentro del cual se crearon la ma- 
yoría, si no todos los grupos paulinos locales; y la vida variada de 
las asociaciones voluntarias, la adaptación especial de la sinagoga 
a la vida urbana y la organización de la instrucción y la exhorta- 
ción en las escuelas filosóficas ofrecen ejemplos de grupos que re- 
suelven ciertos problemas que también los cristianos tuvieron que 
afrontar. Pero debemos volver a las fuentes primarias que nos han 
llegado, para examinar las estructuras leads por el propio mo- 
vimiento paulino. 


La comunidad y sus fronteras 


Una organización social, para persistir, debe fijar unas fronte- 
ras, debe mantener la ¿scabilidad estructural y la flexibilidad al mis- 
mo tiempo, y debe crear una cultura concreta %. El segundo fac- 
tor, que es la estructura social de la organización, está relacionado 
sobre todo con la dirección, con el reparto del poder, con la di- 
ferenciación de roles y con el tratamiento del conflicto. Todos es- 
tos temas serán abordados en el capítulo siguiente. El desarrollo 
por los cristianos paulinos de una «cultura concreta» es un tema 
extremadamente complejo que reaparecerá bajo una forma u otra 
en lo que resta de este libro. Por ahora examinaré únicamente 
cómo se identificaron estos grupos como tales o como un movi- 
miento, y esto obliga a investigar principalmente el primer factor: 
las fronteras trazadas entre los grupos y su entorno social, y una 
parte de los factores que contribuyeron a formar una cultura úni- 
ca, a saber, los aspectos de lenguaje, práctica, sentimientos y acti- 


63. Olsen 1968, 65-70. 
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tudes que dieron la cohesión al grupo. En orden a nuestro obje- 
tivo, la «cohesión social» se puede definir, con Leon Festinger, 
como «la resultante de todas las fuerzas que actúan en los miem- 
bros para hacerlos permanecer en el grupo» %. La cohesión in- 
terna y la creación de fronteras frente a los extraños son factores 
complementarios, y lo más conveniente es considerarlos conjun- 
tamente. La cuestión de las fronteras se puede ampliar hasta cier- 
to punto en la cuestión más general de la «respuesta al mundo» 
del grupo, cuestión que movió a Brian R. Wilson a clasificar los 
diversos tipos de «sectas» %, 

Las categorías que examinaremos a continuación no se han de- 
rivado sistemáticamente de una teoría sociológica, sino que se 
adoptan como esquemas útiles para recoger algunas situaciones 
que aparecen Sola o implícitamente en las cartas paulinas. 


a) El lenguaje de pertenencia 


Las cartas del círculo paulino abundan en palabras y frases que 
presentan a los cristianos como un grupo muy especial y se refie- 
ren a las relaciones que existen entre ellos en términos cargados 
de emoción. El texto califica a los cristianos, muy a menudo, de 
«santos» o «santificados» (hagioi; una vez hegiasmenoi; 1 Cor 1, 
2; 2 Cor 1, 1; Flp 1, 1; Rom 1, 7; Ef 1, 1; Col 1, 2). El término 
es el equivalente funcional de ekklesia en los comienzos de las car- 
tas, como lo es en otros pasajes cuando se utiliza en tercera per- 
sona (Flm 5 y 7; 1 Cor 6, 1s en contraste con los «injustos» de 
fuera; Col 1, 4; muchos manuscritos de 1 Tes 5, 27). Se aplica tam- 
bién a los cristianos de otros lugares, especialmente al enviar sa- 
ludos desde un punto a otro (2 Cor 13, 12; Flp 4, 21s; Rom 16, 
15) y en frases sobre la colecta para los «santos» de Jerusalén (Rom 
15, 255; 1 Cor 16, 1. 15; 2 Cor 8, 4; 9, 1.12). Nótese la conse- 
cuencia práctica que se infiere en Rom 16, 2: deben recibir a Febe 
«de una manera digna de los santos». El término elegidos y sus ver- 
bos correspondientes también son importantes (1 Tes 1, 4; Rom 
8, 33; Col 3, 12; 1 Cor 1, 27; Ef 1, 4; sobre un individuo en Rom 
16, 13), al igual que llamar y sus derivados (1 Cor 1, 9; 7, 15.17-24; 
Gál 1, 6.15; 5, 8.13; 1 Tes 2, 12; 4, 7; 5, 24; 2 Tes 2, 14; Col 3, 
15; Ef 4, 4; cf. Rom 8, 30; 9, 24-26; y 2 Tes 1, 11). Hay que des- 
tacar también la idea de que los cristianos son especialmente «ama- 


64. Citado por Schachter 1968, 542 de Informal Social Communitation: Phy- 
chological Review 57 (1950) 274. 
65. B.R. Wilson 1973, especialmente p. 21. 
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dos» por Dios (Rom 1, 7; Col 3, 12; 1 Tes 1, 4; 2 Tes 2, 13; cf. 
Rom 5, 5.8; 8, 35.39; 15, 30; 2 Cor 5, 14; 13, 11.13; Ef 2, 4; 3, 
19; 5, 2.25; 2 Tes 2, 16) y son «conocidos» por él (1 Cor 8, 3; Gál 
4, 9). Todos estos términos están tomados del lenguaje bíblico re- 
ferido a Israel; Pablo mismo aplica algunos de ellos al pueblo ju- 
dío en Rom 9-11. 

El uso reiterado de tales términos especiales, para aplicarlos al 
grupo y a sus miembros, ejerce una notable influencia en el pro- 
ceso de resocialización que conforma la identidad de un individuo 
y la vincula a la identidad del grupo, especialmente cuando va 
acompañado de términos especiales aplicados a «los de fuera», al 
«mundo». Este tipo de lenguaje induce a los miembros a concebir 
sólo dos clases de seres humanos: la secta y los otros. En la me- 
dida en que este proceso es efectivo, cada cristiano se considera a 
sí mismo, en todas sus actividades, desde esta nueva tipificación: 
«yO soy creyente» O «yo estoy en Cristo». La estigmatización por 
parte de los otros en los mismos términos o en otros equivalentes 
—«él es cristiano»—, pero con connotaciones hostiles, refuerza la 
autoestigmatización. Este es un punto al que tendremos que 
volver. 

Especialmente llamativo es el lenguaje que habla de los miem- 
bros de los grupos paulinos como si fuesen una familia. Ellos son 
hijos de Dios y también del apóstol. Son hermanos y hermanas y 
«se aman» mutuamente. Las cartas paulinas son extraordinaria- 
mente ricas en lenguaje emocional: gozo y alegría, ansiedad, an- 
helo %. Por ejemplo, la más antigua de ellas se dirige a los cristia- 
nos tesalonicenses, en su agradecimiento inicial, como «hermanos 
queridos por Dios» y habla del «gozo del Espíritu santo» en re- 
lación con su conversión (1 Tes 1, 4.6). Sin duda era (y es) una 
costumbre común incluir al principio algunas frases filofronéticas, 
un lenguaje destinado a captar la benevolencia del destinatario y 
a facilitar sus sentimientos positivos hacia el escritor %; pero el nú- 
mero y la intensidad de las frases afectivas en las cartas paulinas 
son extremadamente inusuales. Los apóstoles han sido «delicados 
con vosotros, como una madre que cría con mimo a sus hijos» (2, 
7) 8. Ellos sintieron «tanto afecto hacia vosotros» que «estaban 
dispuestos a daros no sólo el evangelio de Dios, sino también nues- 


66. Webber 1971; Olson 1976. 

67. Cf. sec. 3 del artículo próximo a aparecer de Malherbe en ANRW, pt. 2, 
vol. 28. 

68. Malherbe 1970 ha mostrado la similitud de este lenguaje y de todo el con- 
texto de la primera parte del capítulo 2 con el utilizado en L tradición cínica para 
distinguir los «cínicos rigurosos» de los «cínicos moderados». 
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tras propias almas, por lo mucho que os habíamos llegado a que- 
rer» (2, 8). En 2, 17 una expresión epistolográfica («ausentes en el 
cuerpo, pero presentes en el espíritu y el corazón») se refuerza 
con balboas cargadas emocionalmente: «Al poco tiempo de ver- 
nos privados [aporphanisthentes] de vosotros, ausentes en cuerpo 
pero no en espíritu, redoblamos los esfuerzos por ir a veros per- 
sonalmente: tan ardiente era nuestro deseo». La sección 2, 17-3, 
11 es especialmente densa con ese lenguaje, subrayando la alta con- 
sideración del autor %? hacia los destinatarios, el dolor de la sepa- 
ración, el anhelo de verlos, y narrando la ansiedad que sintió mien- 
tras aguardaba a que Timoteo confirmara que la estima era mutua 
y que ellos se mantenían firmes y compartían el deseo de ver a Pa- 
blo en persona. El v. 4, 9 introduce formalmente el topos «cariño 
de hermanos» (periphiladelphia) con la declaración de que Dios 
mismo les enseña a «amarse unos a Otros» y que practican ya este 
precepto «con todos los hermanos de Macedonia entera» (4, 10). 
La sección escatológica 4, 13 - 5, 11 se centra en la angustia de la 
separación entre los vivos y aquellos miembros de la comunidad 
que fallecieron, como veremos más adelante en este capítulo y en 
el 6. 

La serie final de exhortaciones breves habla de nuevo, con pro- 
fusión de términos afectivos, de actitudes y sentimientos e inter- 
acciones en el grupo, comenzando por la exhortación a mirar «con 
amor» a los dirigentes locales (5, 13) y concluyendo con la con- 
signa de «saludar a todos los hermanos con el beso santo» (v. 26). 

Una de las últimas cartas auténticas, la dirigida a los filipenses, 
contiene un lenguaje que expresa unos lazos personales aún más 
estrechos, si cabe, entre los destinatarios y los remitentes. Los cris- 
tianos de Filipos reforzaron, además, estos lazos enviando un ob- 
sequio a Pablo (4, 10-20), acto que según 4, 15 expresa unas rela- 
ciones muy personales (cf. 2 Cor 11, 7-9). El vínculo se refuerza 
con el lenguaje cálido utilizado para hablar de los mensajeros de 
los filipenses y de Pablo: la descripción que hace Pablo de Epa- 
frodito (y del interés de éste por su congregación doméstica y de 
ellos por él: 2, 25-30), que había ido a visitarle desde Filipos, y 
de Timoteo, al que enviaría pronto a Filipos (2, 19-24). Estos co- 
laboradores intermedios no se limitan, pues, a informar, sino que 
ayudan al mantenimiento de las relaciones personales que los di- 
rigentes desean reforzar. 

Parece que los primeros cristianos, en todas las categorías so- 


69. Aunque el plural continúa y no cabe olvidar a Silvano como coautor, es 
primariamente Pablo el que está hablando aquí, como indica 3, 1s. 6. 
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ciales, se trataron entre sí de «hermanos» y «hermanas», pero es- 
tos términos aparecen con mucha más frecuencia en las cartas pau- 
linas que en 5] resto de la literatura cristiana primitiva 7%. El uso 
más común por Pablo —alrededor de la mitad de los casos— es 
en la forma diatribal de interpelación «hermanos míos». La expre- 
sión aparece sesenta y cinco veces en las cartas indudablemente au- 
ténticas y siete veces en 2 Tes y ninguna en Col, Ef y en las pas- 
torales; parece, pues, algo peculiar de Pablo. Otro tanto hay que 
decir dl uso general «un hermano, una hermana» (veinte veces en 
los homologoumena, dos en 2 Tes), pero que aparece sólo en cier- 
tos contextos, por ejemplo, en las normas formuladas como ca- 
sos. Referencias a individuos como «N., un hermano», o «N., una 
hermana», se encuentran tanto en las cartas auténticas (doce ve- 
ces) como en Col y Ef (cuatro), y el plural en tercera persona se 
utiliza para referirse a cristianos en general en ambos casos (die- 
ciocho y tres veces, respectivamente) y en las pastorales. Pablo 
puede también hablar de los miembros de una iglesia fundada por 
él como sus «hijos» (tekna: Gál 4, 19; 1 Cor 4, 14s; 2 Cor 6, 13; 
12, 14), aunque esta palabra puede servir también de metáfora re- 
tórica para expresar la relación entre maestro y alumno (como en 
1 Tes 2, 7.11; 1 Cor 4, 14; 2 Cor 6, 13) ”?. En tres ocasiones hace 
referencia a un individuo como hijo: una vez a Onésimo (Flm 10) 
y dos a Timoteo (1 Cor 4, 17; Flp 2, 22); en todos estos casos Pa- 
blo encomienda a los destinatarios una persona que va a visitarlos 
de parte de él 7?. Al igual que otros círculos de los primeros cris- 
tianos, los grupos paulinos podían calificar a los miembros como 
«hijos de Dios» (tekna: Rom 8, 16.21; 9, 8; Flp 2, 15; Ef 5, 1; 
hyioi: Gál 3, 26). 

El uso de términos familiares para referirse a miembros o so- 
cios no es desconocido en clubes y en asociaciones cultuales pa- 
ganos, particularmente en Roma y en áreas donde las costumbres 
romanas influyeron en las asociaciones griegas ”?. Lo más proba- 


70. Cf. von Soden 1933. 

71. Cf. Malherbe 1970. El dirigirse a los lectores como «hijo» es un uso co- 
mún en la literatura judía y otras literaturas sapienciales orientales, y también en 
la moral introductoria romana o en tratados filosóficos; pero probablemente tal 
uso no influyó de modo directo en el estilo de Pablo. Sobre lo primero, cf. Pear- 
son 1975, 60, n. 7; sobre lo segundo, Layton 1979, 38. 

72. Habida cuenta que dos de los tres ejemplos se refieren a Timoteo y que 
Flp 2, 20-22 habla de una relación muy estrecha entre él y Pablo, no sorprende 
que las pastorales pseudónimas adopten el término (1 Tim 1, 2.18; 2 Tim 1, 2; 2, 
1) y que lo apliquen también a Tito (1, 4). 

73. El término hermano era inusual en los clubes. Waltzing 1895-1900, 1, 329s, 
n. 3, cita sólo un ejemplo tomado de una asociación profesional. De grupos reli- 
giosos presenta algunos más. Para la influencia del concepto romano de fraterni- 
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ble es, sin embargo, que los primeros cristianos tomaran este uso 
de los judíos ?*. No sólo existía el precedente bíblico de referirse 
a los israelitas como hermanos, un uso que continuó en la diás- 
pora grecohablante ”*, sino que este uso podía limitarse a los 
miembros de una secta purista, como sabemos por los documen- 
tos de Qumrán ”*, La noción de «hermanos adoptivos», que apa- 
rece en diversas inscripciones del culto judeo-sincretista del «Dios 
santísimo» en el reino del Bósforo durante el Imperio Romano ””, 
es especialmente interesante porque la metáfora de la adopción re- 
viste también importancia en alusiones de Pablo al rito bautismal. 

Cuando Pablo utiliza en Gál 3, 26 - 4, 6 (cf. Rom 8, 15-17) la 
metáfora de la adopción para describir la iniciación en la comuni- 
dad cristiana, recurre evidentemente a un lenguaje bautismal co- 
mún. El rito simboliza «el revestimiento de Cristo», que es el 
«hombre nuevo» y «el Hijo de Dios». La respuesta extática de la 
persona bautizada Abba, ¡Padre!, es a la vez un signo del don del 
Espíritu y de la «filiación» (byiothesia) que el Espíritu cora in- 
corporando la persona al Hijo único de Dios. El hecho de que 
esta exclamación formulada en arameo se mantenga en las comu- 
nidades paulinas grecohablantes y el que sea tan familiar a los gru- 
pos romanos no paulinos demuestran que se trata de una tradi- 


dad en el uso griego, cf. Poland 1909, 54s, 501. Nock 1924c hace notar que los 
adoradores de Júpiter Doliqueno llaman a sus socios fratres carissimi (ILS 4316; 
cf. 4296), y que los adoradores del theos hypsistos en la región del Bósforo son ca- 
lificados de «hermanos adoptivos» (eispoietoi adelphoi) (cf. más adelante en este ca- 
pítulo). Pero Nock va probablemente demasiado lejos cuando dice: «la asociación 
cultual es primariamente una familia» (105). Algunos de los ejemplos que he cita- 
do sobre la utilización del término «hermano» o «madre» por las asociaciones son 
honoríficos, dedicados a patrocinadores, y no implican una estructura familiar. Una 
de las asociaciones romanas de culto más antiguas y mejor conocidas fue el colegio 
sacerdotal, los Fratres Arvales. Este uso totalmente formal debe prevenirnos con- 
tra la idea de una asociación familiar siempre que aparecen tales términos. 

74. Hatch 1892, 44; von Soden 1933, 145. 

75. Por ejemplo, Ex 2, 11; Lev 19, 17; y especialmente Dt. Nótese especial- 
mente Dt 3, 18 y 24, 7, donde adelpho: hymon (autou) está apuesto a hyioi Israel. 
El 2 Mac es una carta de hoi adelphoi hoi en Hierosolymois Inudaioi to tos adel- 
phoss tois kat'Aigypton Toudaiois. 

76. 105 6, 10.22; 1Q5a 1, 18; CDC 6, 20; 7, 1; 20, 18; en 1QM 13, 1 y 15, 4 
abim se refiere a un pequeño círculo: los dirigentes sacerdotales de la secta. Cf. 
CDC 8, 6 y 19, 18, donde se acusa al apóstata de «odiar a su hermano». 

77.  (e)ispoietoi adelphoi: CIRB 1281, 1283, 1285, 1286. Abordado brevemente 
por Nock (cf. n. 75 más arriba) y por Hengel 1971b, 174s y n. 76. Poland, por 
otra parte, señala que las asociaciones representadas en estas inscripciones eran pro- 
bablemente temporales, para fiestas particulares (1909, 725). Minns 1913, 620-625, 
llama la atención sobre CIRB 104, donde se califica a un miembro fallecido de 
idios adelphos de los miembros vivos. A uno de los cargos se llama mater (CIRB 
105) o mater synodou (ibid.); a otro, synagogós (104). 
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ción absolutamente originaria $. Aparte de otras implicaciones, la 
imagen de la filiación divina y la consiguiente recepción en una 
nueva familia de hermanos y hermanas es una expresión muy plás- 
tica de lo que un sociólogo moderno llamaría resocialización de 
conversión. La estructura familiar natural en la que nació la per- 
sona y que definía su lugar y sus conexiones dentro de la sociedad 
aparece aquí suplantada por un nuevo conjunto de relaciones. 

Otro modo de expresar la ruptura con el pasado y la integra- 
ción en la nueva comunidad se encuentra también en el lenguaje 
del rito bautismal al que se hacen alusiones en Gál 3, 28, 1 Cor 
12, 13 y Col 3, 11. En estos textos se nos dice que «los bautizados 
en Cristo» o «en un solo cuerpo» se han «revestido de Cristo» o 
del «hombre nuevo», donde desaparecen las divisiones entre judío 
y gentil, entre griego y bárbaro, entre esclavo y libre, incluso en- 
tre hombre y mujer, y «todos son uno». Esta fórmula de reunifi- 
cación bautismal, que es casi con seguridad prepaulina, tiene sus 
raíces en ciertos aspectos de las leyendas de Adán. Estas leyendas 
hablaban de la imagen de Dios (Gén 1, 26) como un «vestido lu- 
minoso» que cubría al primer hombre, que éste perdió con el pe- 
cado y que fue sustituido por los esidos de pieles» (Gén 3, 21) 
o el cuerpo físico. Además, las leyendas presentaban esa imagen 
en la doble modalidad de hombre y mujer (Gén 1, 27), de suerte 
que la extracción de Eva del cuerpo de Adán (Gén 2, 21s) repre- 
sentó la pérdida de la unidad original. Al mismo tiempo, la ima- 
gen del vestido interpreta las acciones rituales asociadas natural- 
mente con el bautismo del cuerpo desnudo. El despojo de la ropa 
para el bautizo representa un «desprendimiento dal cuerpo car- 
nal» (Col 2, 11). La vestición posterior representa el «revestimien- 
to de Cristo», que es el «nuevo hombre», e inicia el proceso de 
«renovación... conforme a la imagen del Creador» (Col 3, 10). Las 
antinomias estructurales que establecen el lugar social de un indi- 
viduo, su identidad, se disuelven para ser sustituidas por una uni- 
dad paradisíaca: «todos son uno» 

El uso metafórico de las relaciones familiares en un lenguaje 
cargado de afectividad y la idea de una reunificación sintonizan 
con ciertos fenómenos que se observan en muchos ritos de inicia- 
ción. Victor Turner, ampliando el análisis clásico de los «ritos de 
tránsito» por Arnold van Gennep, propuso el término liminali- 
dad para designar la cualidad antiestructural de la fase iniciatoria 
entre la separación y la reintegración, y el término communitas para 


78. Cf. más adelante, capítulo 5. 
79. Cf. Meeks 1974, especialmente p. 180-189. 
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referirse al modo próximo, indiferenciado, de relaciones sociales 

ue los iniciados mantienen entre sí 9. La liminalidad, como in- 

ica la palabra, suele ser temporal, una fase transitoria entre dos 
modos de integración en una sociedad que está estructurada por 
roles y status. Pero si los ritos iniciáticos se practican, no para la 
sociedad dominante, sino dentro de un sector o una secta o grupo 
«marginal» que se distingue netamente de la sociedad, ese grupo 
podrá seguir mostrando durante algún tiempo ciertos rasgos de 
communitas *!. El uso normal de términos como hermano y ber- 
mana, el énfasis del amor mutuo, el papel primordial otorgado al 
Espíritu y sus «dones» (jarismata) (como se observa en las accio- 
nes espontáneas de los miembros de la comunidad) y las evoca- 
ciones epistolares de la experiencia iniciatoria... todo esto refuerza 
la communitas de los grupos cristianos. Estos contraponen implí- 
citamente la vida de grupo a la vida del «mundo»: la sociedad rí- 
gidamente estructurada, jerárquica, de la ciudad grecorromana. 
Por otra parte, estos grupos, como todo movimiento social, se ha- 
llan claramente en proceso de desarrollo de sus propias estructu- 
ras, pero difícilmente podrán liberarse nunca de las estructuras que 
los rodean —incluso en el seno de las familias en las que tienen 
sus encuentros. De ese modo la dialéctica entre «estructura y an- 
tiestructura», que describe Turner, aparece una y otra vez en las 
tensiones detectadas por las cartas paulinas. Por ejemplo, Pablo de- 
clara que los profetas y las profetisas, aunque estén llenos de «un 
solo Espíritu» e incluso aunque en Cristo «no exista ya la división 
de hombre y mujer» (como ellos le recordarían, sin duda, aunque 
él no menciona esto, quizá deliberadamente, en 1 Cor 12, 13), de- 
ben llevar diferente peinado y vestido como es costumbre entre 
hombres y mujeres (1 Cor 11, 2-16). En este punto Pablo se apo- 
ya en «estructuras» y pone límites a la anticipación de la commu- 
nitas escatológica *?. Análogamente, en otro capítulo posterior de 
la misma carta, Pablo dicta normas para controlar la exuberancia 
del comportamiento poseído por el Espíritu, «porque Dios no es 
un Dios de desorden, sino de paz» (14, 33) y porque los extraños 
que presencian desde fuera la espontaneidad incontrolada de la 
glosolalia pueden pensar que los cristianos deliran (v. 23). La ini- 


80. V. Turner 1969 y 1964. 

81. Turner distingue comunidad existencial o espontánea, comunidad norma- 
tiva y comunidad ideológica (1969, 132, subrayados de Turner). Para lo segundo 
cita particularmente a los «grupos milenaristas» (1115), un fenómeno con el que se 
ha comparado muchas veces al cristianismo primitivo; cf., por ejemplo, Gager 1975, 
19-65. 

82. Meeks 1974, 199-203. 
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ciación en la nueva familia de hijos de Dios produce grandes fuer- 
zas de cohesión, pero libera también, al parecer, algunas fuerzas 
fisíparas que es preciso frenar si los grupos han de seguir mante- 
niendo la e pordmición or imperativo de los modelos de orden. 

Algo de esta misma dialécaca puede observarse en el uso que 
hacen Pablo y sus discípulos de la metáfora del «cuerpo de Cris- 
to» %, El cuerpo humano como metáfora de la sociedad fue un lu- 
gar común en la retórica antigua, una metáfora preferida por los 
estoicos posteriores y que habían adaptado ya los escritores ju- 
díos para hablar de Israel **, Lo extraordinario en el uso paulino 
y lo que ha suscitado tantos comentarios teológicos es que la frase 
«el cuerpo de Cristo» u otra equivalente se use con una alusión 
concreta al cuerpo humano de Jesús, crucificado y resucitado de 
entre los muertos %*, Esta significación especial aparece reforzada 
por el lenguaje de los dos ritos principales, donde se habla de 
muerte y resurrección con Cristo en el bautismo, de bautismo en 
su «único cuerpo» y de entrega de su cuerpo y sangre represen- 
tada en la Cena. No es fácil, sin embargo, pi si los lectores per- 
cibirían las connotaciones de esta referencia particular en pasajes 
de las cartas que suenan como un lenguaje figurado ordinario *, 
En 1 Cor 12, 12-30 el uso de la metáfora no es muy diferente del 
que hacían los moralistas paganos. Las comunidades corintias ex- 
perimentaron un proceso que es normal en grupos o movimientos 
sociales: la diferenciación de roles, otorgando a unos más presti- 
gio que a otros y, en consecuencia, el nacimiento de rivalidades, 
celos y otras reacciones que ponen en peligro la vida de grupo. El 
cuadro se complica por el hecho de que estos roles diferentes se 
consideran como dones del Espíritu y por tanto se valoran, no 
pragmáticamente, sino por su supuesta capacidad para demostrar 
una posesión más o menos extraordinaria del Espíritu. Pablo em- 
plea la imagen del cuerpo, como hacían los moralistas paganos, 
para indicar que esta diferenciación no compromete, sino que pro- 
mueve la unidad del grupo, mientras se reconozca la interdepen- 
dencia de los miembros. Tal actitud no es incompatible con una 


83 La bibliografia sobre este uso es abundante. Entre los tratamientos mas 
acertados hay que seguir mencionando el de Best 1955, y también J A T. Robin- 
son 1952 es aún valioso Asimismo son importantes Barrett 1962 y Schwerzer 1961a 

1961b 
d 84 Conzelmann 1969, 211, recoge muchos ejemplos. Para el uso judio hele- 
nístico, cf Filón Spec leg 3 131. 

85. Por ejemplo, Tannehill 1967. 

86 Cf. Schwerzer 1964, 1067 Apenas resulta util distinguir los versiculos don- 
de Pablo utuliza el termino en su sentido (cristologico) «propio» frente a los que 
utiliza en el mismo pasaje en sentido figurativo, como hace Conzelmann 1969, 212s 











La formación de la ekklesia 157 


rígida estratificación, como demuestra ampliamente el uso común 
de la metáfora, que presenta al rey como cabeza, a los campesinos 
como los pies, etc. Y el modo como Pablo cataloga ciertos roles, 
incluso enumerando los tres primeros (v. 28), implica la acepta- 
ción de una jerarquía de roles en la comunidad, aunque quizá no 
la misma que proponían los glosolalistas de Corinto. Por otra par- 
te, el énfasis que pone Pablo en la idea de «un solo Espíritu», su 
esfuerzo por encauzar el prestigio («honor») hacia la economía di- 
vina del cuerpo (v. 23s) y, especialmente, la inserción del poema 
del amor (c. 13) en medio de la discusión de exhibiciones por par- 
te de los pneumatikoi % indican que intentaba limitar todo lo po- 
sible el desarrollo de la estratificación y, sobre todo, reforzar la 
cohesión del grupo. La ironía de la situación aparece así plena- 
mente manifiesta: el Espíritu es el principio por excelencia de la 
communitas, de la interacción espontánea, directa, al margen de 
los roles y antinomias del «mundo»; pero algunos miembros pre- 
tenden poseer más Espíritu que otros. Pablo no admite tales 
pretensiones 3, 

La Carta a los colosenses y la encíclica «a los efesios» mues- 
tran cómo la escuela paulina amplió posteriormente (no sabemos 
con qué intervalo de tiempo) y elaboró la metáfora del cuerpo. Ar- 
ticularon la imagen misma, de suerte que Cristo es ahora la «ca- 
beza», mientras que los miembros ordinarios constituyen el «cuer- 
po» (Col 1, 18; 2, 19; cf. 2, 10; Ef 1, 22; 4, 15; cf. 5, 23). Aún 
más llamativa es la conexión de la metáfora del cuerpo con un mito 
de restauración cósmica. En el material tradicional que introdu- 
cen los dos autores en estas composiciones, en evidente relación 
con el rito del bautismo en las comunidades paulinas, Cristo apa- 
rece como la cabeza, no sólo de la Iglesia, sino «de toda soberanía 
y autoridad» (Col 2, 10), como primogénito de toda la creación, 
de «todo lo que hay en el cielo y en la tierra» (Col 1, 155); como 
el único cuya exaltación da lugar a la reconciliación del cielo y la 
tierra (Col 1, 20) $?. Sin embargo, ambos autores utilizaron esta 


87. A pesar de la transición un tanto abrupta en 12, 31 y en 14, 1, el poema 
figuraba probablemente en la carta original. Su relación con el debate correspon- 
diente es muy similar a la del capítulo 9 con el 8 y el 10. Pero, aunque fuese aña- 
dido por algún editor de la escuela paulina, ello no afectaría mucho a mi tema. 

88. Véase el uso sumario de la figura en Rom 12, 3-3 (sugerido probablemente 
por la experiencia corintia), muy diferente del que se hace en la sección parenética 
de Rom 12, 1 - 15, 13. Destaca la advertencia de que nadie «se tenga en más de lo 
que hay que tenerse» (RSV), 

89. El tema de la reconciliación macrocósmica va también implícito en Ef, pe- 
ro el autor lo ha transformado, en cierto modo, más a fondo que el autor de Col. 
Cf. sin embargo Ef 1, 3-14 y 2, 7-11. 14-16. 
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imagen de la reconciliación cósmica para subrayar la unidad de la 
comunidad cristiana y mover a sus Oyentes a mantener esa uni- 
dad %. La cohesión y armonía interna es el objetivo parenético 
central de las dos cartas. 

Estas observaciones superficiales sobre el desarrollo de la me- 
táfora del «cuerpo de Cristo» en los grupos paulinos bastan para 
poner de relieve otro factor de peso que contribuía a mantener uni- 
dos a los primeros cristianos. Un grupo de personas que profesan 
una serie de creencias sobre lo que es real y valioso, diferente en 
algunos aspectos de las creencias comúnmente admitidas en la so- 
ciedad, y que comparten además ciertos símbolos evocativos de 
esas creencias, encuentra más fácil y más satisfactoria la comuni- 
cación mutua que la comunicación con aquellos que no compar- 
ten sus puntos de vista. Además, a menos que algunos factores 
opuestos contribuyan a dividir el grupo, cuanto más frecuente e 
intensa sea la interacción de los miembros, más se reforzarán los 
modelos de creencia comunes y distintivos ”!. Evidentemente, 
«distintivo» no significa «absolutamente único». Un siglo de es- 
tudios realizados por historiadores de las religiones ha demostra- 
do que es difícil encontrar una creencia del nuevo testamento que 
no tenga su paralelo o sus antecedentes en algún lugar de su en- 
torno. Pero estos estudios han mostrado tarobién que tales para- 
lelismos, aunque muchas veces sean sumamente esclarecedores, 
rara vez explican el significado y la función de las creencias que 
aparecen en sus contextos cristianos. Durante las primeras déca- 
des después de la muerte de Jesús se produjo, al parecer, una pro- 
liferación extraordinariamente rápida de nuevas combinaciones de 
símbolos y creencias entre los seguidores de Jesús y entre los pri- 
meros conversos que siguieron a la muerte de aquéllos; éstos 
imprimieron muy pronto al movimiento cristiano un carácter dife- 
rente al de cualquier otra secta judía de la época . La función so- 
cial de algunas de estas distintivas constelaciones de fe será el tema 
del capítulo 6. Podemos anticipar aquí este debate mencionando 
tres ejemplos que indican cómo ciertas creencias distintivas favo- 
recieron la coherencia del grupo. 


90. Cf. Meeks 1977 para más detalles 

91. Cf., por ejemplo, Deutsch 1968 y la bibliografía que cita. El autor resume 
así: «... una de las principales funciones de interacción [en un pequeño grupo] es 
la ayuda a establecer la “realidad social”: la validación de opiniones, creencias, ca- 
pacidades y emociones en términos de consenso social» (273). Para un estudio teó- 
rico del origen de la «realidad soctal», cf. Berger y Luckmann 1966 y, con especial 
atención a las funciones de las creencias religiosas en el proceso, P. Berger 1967 
Los ensayos ya clásicos de Geertz 1957, 1966, son también pertinentes. 

92. Hengel 1972. 
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Pablo, Silvano y Timoteo recuerdan a los creyentes de Tesa- 
lónia su conversión, señalando «cómo abandonando los ídolos os 
convertisteis a Dios, para servir al Dios vivo y verdadero» (1 Tes 
1, 9). Justifican su código de estricta moral sexual, urgiendo a los 
cristianos a no ser «como los paganos que no conocen a Dios» (4, 
5). En ambos casos está claro que la fuente de este lenguaje son 
las tradiciones de la sinagoga judía. Pablo escribe a los corintios: 
«... aunque se hable de dioses del cielo y de la tierra —y de hecho 
hay numerosos dioses y numerosos señores— para nosotros hay 
un solo Dios, el Padre, que es dueño de todo y para el cual no- 
sotros existimos, y un solo Señor, Jesucristo, por el que son todas 
las cosas y mediante el cual nosotros existimos» (1 Cor 8, 5s). Es 
evidente que había una tradición antigua y contemporánea de mo- 
noteísmo intelectual en la cultura helenística, y la serie de frases 
adicionales «un Dios, Padre» y «un sólo Señor, Jesucristo» en la 
afirmación de Pablo, a modo de fórmula, puede encontrarse en 
una forma casi idéntica en escritos de estoicos romanos y de 
otros ”, Los judíos de las ciudades griegas capitalizaron esta ten- 
dencia presentando sus creencias a los paganos cultos, a veces con 
un gran éxito , Al mismo tiempo, la exclusividad del monoteís- 
mo judío difería mucho de la actitud tolerante de los monoteístas 
filosóficos, que consideraban las diversas divinidades adoradas por 
las distintas personas como otros tantos nombres de un solo prin- 
cipio divino o como agentes o poderes inferiores o manifestacio- 
nes del Dios altísimo, pero inefable. Fue precisamente su devo- 
ción singular al único Dios, su negativa a compartir el culto de 
este Dios con el de otros, lo que dio a los judíos su conciencia de 
ser un pueblo único. Este monoteísmo exclusivo formó parte del 
género de vida donde germinaron los primeros seguidores de Je- 
sús y fue una de las premisas que dieron lugar a la corriente pau- 
lina ?. Para ellos, como para los judíos de las ciudades griegas, 
este punto fue el foco de su diferencia frente a los otros y signi- 
ficó también la base para la unidad entre los creyentes. 


93. Marco Aurelio Medit. 4.23, que habla a la naturaleza (identificada a veces 
con Zeus por los estoicos posteriores) en estos términos: ek son panta, en soi pan- 
ta, e1s se panta; otros ejemplos en Norden 1912, 240-250 y ap. 4, 347-354, que ca- 
lifica esa frase de «fórmula de omnipotencia». 

94. Nótese, por ejemplo, la descripción que hace Estrabón de la doctrina de 
Moisés en Geog. 16.2.35: «Según él, Dios es la única realidad que nos rodea a to- 
dos y abarca la tierra y el mar: la realidad que nosotros llamamos cielo o universo 
o la naturaleza de todo lo que existe. ¿Qué persona, además, si tiene entendimien- 
to, se atreverá a fabricar una imagen de Dios que le representa como a cualquier 
otra criatura que está entre nosotros?» (trad. ingl. H. L. Jones en la Loeb ed.; re- 
producido también por Stern 1974, n. 115, que recoge además otros ejemplos). 

95. Cf. Dahl 1977, 179-191. 
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Había, sin embargo, una diferencia importante. Mientras que 
las comunidades judías de las ciudades de la diáspora acogían de 
buen grado a los prosélitos y a los «temerosos de Dios» que no 
estaban aún preparados para la plena adhesión significada por la 
circuncisión, Pablo y otros misioneros urbanos de la nueva secta 
se aproximaron mucho más a los no judíos. Proclamaron que la 
muerte y resurrección del Mesías Jesús era el comienzo de una nue- 
va era en la que los judíos y los gentiles debían unirse sin distin- 
ción en el pueblo de Dios. Las marcas rituales que protegían la 
identidad de los judíos en las ciudades paganas —particularmente 
la circuncisión, el kashrut (mandamientos sobre la pureza e impu- 
reza de las comidas) y la observancia del sábado— fueron aban- 
donadas por el movimiento cristiano (aunque no sin controvet- 
sias). Pablo sostuvo que esta unidad escatológica de judíos y gen- 
tiles en la nueva familia de Cristo era la implicación lógica del 
monoteísmo: «¿Acaso Dios lo es solamente de los judíos? ¿No es 
también de los demás pueblos? Evidentemente que también de los 
demás pueblos, dado que hay un solo Dios. Pues él justificará a 
los circuncisos en virtud de la fe y a los no circuncisos también 
por la fe» (Rom 3, 295) ”. Y otros de la escuela paulina aplicaron 
esta doctrina, ya que el autor de Ef hace de la unidad de los ju- 
díos y gentiles 50 la única familia de Dios la instancia paradigmá- 
tica y el punto de partida de una reconciliación cósmica: «recapi- 
tulación de todas las cosas en Cristo» ”. 

Un segundo ejemplo de creencias especiales que favorecieron 
la conciencia de una identidad distintiva es de tipo más formal: la 
creencia en la revelación hecha únicamente a los creyentes. Esta 
creencia también formaba parte del patrimonio judío, y la forma 
en que aparece en el cristianismo primitivo está enraizada espe- 
cialmente en las formas de la apocalíptica judía. En un apocalip- 
sis, las cosas que han estado ocultas a los seres humanos le son 
reveladas desde el cielo a un personaje especialmente elegido (gene- 
ralmente un héroe del pasado remoto), y a través de él se da a co- 
nocer a la comunidad creyente. Este modelo fue importante en el 
lenguaje de los primeros cristianos y se refleja a veces en las cartas 
paulinas y deutero-paulinas. En 1 Cor 2, 6-9, por ejemplo: 


Sin embargo, hablamos de sabiduría entre los perfectos, pero no de 
sabiduría de este mundo ni de los jefes pasajeros de este mundo, sino de 
una sabiduría de Dios, misteriosa, oculta, destinada por Dios desde antes 


96. Cf. ibid., 95-102; Bassler 1979, 
97. Nótese especialmente 2, 11-22. 
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de los siglos para gloria nuestra, desconocida de los jefes de este mundo, 
pues de haberla conocido no hubieran crucificado al glorioso Señor. Más 
bien, como dice la Escritura, «lo que ojo nunca vio, ni oído oyó, ni al 
corazón del hombre llegó, lo que Dios preparó para los que le aman», 
Dios nos lo reveló a nosotros por medio del Espíritu %. 


Ciertamente, un grupo que posee información de algo que des- 
conocen todos los otros es muy consciente de las fronteras que 
hay entre él y el resto. El contenido del secreto guardado por los 
cristianos era maleable; podía flexibilizarse hasta abarcar toda la 
constelación de sus combinaciones especiales de creencias. Para los 
cristianos paulinos, el núcleo del secreto era el sentido de la muer- 
te de Jesús como mesías de Dios y su resurrección. 

Este anuncio, que era la base de la cristología paulina, puede 
servir de tercer ejemplo de creencia que viene a reforzar la solida- 
ridad del grupo. El mesías de Dios... pero crucificado por los hom- 
bres. Muerto y sepultado... pero resucitado al tercer día. Recha- 
zado por los judíos y ejecutado por los romanos... pero revelado 
como Hijo de Dios. Había aserciones llenas de paradojas, carga- 
das de alusiones a anhelos tradicionales para todos los conocedo- 
res de las tradiciones judías y que sintonizan con temores y espe- 
ranzas humanas arquetípicas. Las aserciones toman la forma de 
asertos fácticos, aunque tales asertos no son verificables ni refuta- 
bles por los de fuera. Son verdades que han estado ocultas en el 
pasado, pero ahora se revelan sólo a los creyentes. Es un aserto 
fáctico, pero al mismo tiempo susceptible de elaboración median- 
te una serie de metáforas y analogías. La verdad fundamental, «el 
evangelio», puede expresarse en fórmulas extremadamente densas: 
«Jesucristo, que murió, pero que resucitó» (Rom 8, 34a); «Jesús, 
nuestro Señor..., que fue entregado por nuestras transgresiones y 
resucitó para nuestra justificación» (Rom 4, 25) . Esto da lugar 
a un esquema de afirmaciones antitéticas paralelas que se repiten 
una y otra vez en las cartas de Pablo y de sus seguidores. El es- 
quema aparece escenificado en el rito del bautismo, donde los cre- 
yentes «son sepultados con él mediante el bautismo en [su] muer- 
te para que, lo mismo que Cristo resucitó de la muerte por medio 
de la gloria del Padre, nosotros llevemos una vida nueva» (Rom 
6, 4), y recordado constantemente en la Cena, donde, como resu- 
me Pablo, «proclamáis la muerte del Señor hasta que él vuelva» 
(1 Cor 11, 26). Pablo y los otros dirigentes amplían deliberada- 


98. Cf. Dahl 1954, 30-33. 
99, Kramer 1963, 19-64, llama a esto pistis formula (fórmula de fe). 


162 Los primeros cristianos urbanos 


mente las posibilidades metafóricas de esta creencia fundamental 
en contextos catequéticos, parenéticos y argumentativos, sugirien- 
do constantemente en numerosos temas, pequeños y grandes, que 
la conducta de los miembros de la comunidad debe seguir en cier- 
to modo el modelo de la muerte y la resurrección. La autoridad 
apostólica se manifiesta en la aflicción y en las debilidades, no en 
el poder, «llevando siempre la muerte de Jesús en el cuerpo, para 
que también la vida de Jesús pueda manifestarse en nuestro cuer- 
po» (2 Cor 4, 10). Las relaciones sexuales ya no son un tema in- 
diferente, como si este cuerpo fuese transitorio e insignificante 
para el espíritu, porque «Dios resucitó al Señor y nos resucitará 
a nosotros con su poder» (1 Cor 6, 14). Los cristianos de Corinto 
debían compartir sus bienes con los cristianos de Jerusalén al re- 
cordar «la gracia de nuestro Señor Jesucristo: él era rico, pero se 
hizo pobre por vosotros para enriqueceros con su pobreza» (2 Cor 
8, 9). Más adelante analizaremos la aplicación de tales afirma- 
ciones a la vida de las comunidades. Subrayemos aquí sólo la 
abundancia y el alcance de las afirmaciones sobre la muerte y re- 
surrección de Jesucristo en el discurso de los cristianos paulinos. 
Aquellos que comparten esta creencia, expuesta con esa simplicidad 
dramática, comparten un símbolo religioso dotado de un poder 
enormemente fecundo. 

Como hace ver el análisis anterior, lo importante para dar co- 
hesión a las creencias no es sólo su contenido compartido, sino 
también las formas compartidas en que se expresan cales creencias. 
Todo grupo hermético desarrolla su propio argot, y el uso de ese 
argot por los miembros del grupo los encierra aún más en sí mis- 
mos '%, El argot de grupo emplea una serie de estrategias lingúís- 
ticas. Puede utilizarse una palabra corriente con matices especia- 
les; el propio término ekklesia, aplicado a cristianos reunidos en 
una casa O abarcando muchas otras clases de reunión en una ciu- 
dad o provincia, o la unión de todos los cristianos de cualquier lu- 
gar, puede servir de ejemplo. En el griego corriente hace referen- 
cia a la asamblea electoral de ciudadanos de la ciudad griega libre. 
Por otra parte, las palabras mismas pueden ser inusuales o de otra 
lengua; por ejemplo, los grupos paulinos conservaron en contex- 
tos litúrgicos los términos arameos Abba (Gál 4, 6; Rom 8, 15) y 
marana tha (1 Cor 16, 22). Y, obviamente, el título de Cristo (jris- 
tos), traducción literal del hebreo «mesías» (mesiab), sería ininte- 
ligible para un grecohablante ordinario, ya que el significado co- 


100. Cf. el estudio sobre «sedimentación y tradición» en Berger y Luckmann 
1966, 67-79, 
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rriente de la palabra era «unción» *”. Pero la textura especial de 
un idioma de grupo no se limita a palabras individuales concretas, 
ni al vocabulario en general. Ciertas frases tienden a fundirse por 
repetición en una situación de pequeño grupo, de suerte que fun- 
cionan como unidades singulares de lenguaje, y no tanto para 
transmitir información como para servir de etiquetas o señales '2, 
Hemos visto también que ciertos modelos sintácticos pueden ha- 
cerse habituales, como las fórmulas antitéticas sobre la muerte y 
resurrección de Jesús. Un ejemplo ampliado es quizá la extraordi- 
naria serie de frases sinónimas y de frases preposicionales en la do- 
xología inicial de Ef. El lenguaje amalgamado aparece especialmente 
en contextos rituales; las bendiciones, las doxologías y las fór- 
mulas confesionales que destacan en las cartas paulinas, y aún más 
en las deutero-paulinas, revelan hasta cierto punto la influencia del 
lenguaje ritual en el lenguaje epistolar. El lenguaje de las cartas 
tiende a ser altamente convencional en todos los casos, sobre todo 
al comienzo y al final. La investigación moderna de las cartas pau- 
linas ha cotejado éstas con los antiguos manuales de retórica para 
escritores de cartas y con las cartas de la época, tanto literarias 
como privadas, que lan llegado hasta nosotros. La conclusión ha 
sido que Pablo y sus imitadores estaban muy familiarizados con 
los modelos del género epistolar, pero los utilizaron con flexibi- 
lidad e imprimieron en ellos su propio carácter *9, 

Los cristianos tomaron su argot, en buena medida, del judaís- 
mo. Un gran número de palabras y frases inusuales de los prime- 
ros documentos cristianos son traducción del griego y están to- 
madas directamente de los Setenta o influidas por su idioma *%, 
La liturgia de las sinagogas grecohablantes aportó también sus mo- 
delos y su estilo *%. No obstante, los cristianos paulinos desarro- 
llaron muy pronto sus propios eslóganes y modelos de lenguaje, 
que los distinguieron de otros grupos judíos y del entorno general. 


b) El lenguaje de separación 


Los grupos paulinos poseen términos especiales, no sólo para 
designarse a sí mismos, sino también para distinguir a los otros. 


101. LSJ, cf. voz. Sobre la transformación del término judío en el uso cristiano, 
cf. Dahl 1974, especialmente el pequeño ensayo (10-36) y The Messiabship of Jesus 
im Paul (37-47). 

102. Cf. Bateson 1974. 

103. Schubert 19394, 1939b. Más bibliografía en Dahl 1976b, Doty 1973 

104. Nock 1933b; Malherbe 1977a, 35-41. 

105. Por ejemplo, J. M. Robinson 1964; Dahl 1951, 262-264. 
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Estos son simplemente «los de fuera» (hoi exo: 1 Cor 5, 12.13; 
1 Tes 4, 12; Col 4, 5)1%. A veces aparecen designados como «el 
mundo» o «este mundo», si bien ho kosmos se utiliza a menudo 
con una connotación neutral en las cartas paulinas y nunca con el 
tono tan negativo que adquiere en el círculo juánico y en otros tex- 
tos gnósticos 1”. Sin embargo, los de fuera pueden quedar desca- 
lificados, no sólo como «no creyentes» (apistoi) 1%, sino también 
como «injustos» (adikoi; 1 Cor 6, 1.9), «los que odian a la Igle- 
sia» (1 Cor 6, 4), «los que no conocen a Dios» (1 Tes 4, 5; Gál 
4, 8; 2 Tes 1, 8). Aparecen caracterizados, como lo fue la sociedad 
pagana en las tradiciones apologéticas judías, por catálogos de vi- 
cios (por ejemplo en 1 Cor 5, 10; 6, 9-11), que nacen del pecado 
primordial de idolatría (Rom 1, 18-32; cf. Sab 13-15). 

La expresión «los nuestros/los de fuera» implica invariable- 
mente una percepción negativa de la sociedad foránea, aunque la 
función inmediata de las frases dualísticas sea la de reforzar la-co- 
hesión interna del grupo. Cuando Pablo hace referencia a los ini- 
cios del grupo cristiano en Tesalónica, distingue a los creyentes 
del resto de la sociedad como aquellos que «volvieron de los ído- 
los a Dios» (1 Tes 1, 9). Es an lenguaje heredado de la diáspora, 
pero aparece reforzado por una cláusula escatológica con un con- 
tenido cristiano específico: «Y para esperar la llegada desde los cie- 
los de su Hijo, al cual él resucitó de la muerte, Jesús, que libera 
del castigo que viene» (v. 10). En Flp suena el mismo lenguaje, y 
las consecuencias sociales aparecen expresadas con claridad. En 
contraste con los «enemigos de la luz de Cristo» (Flp 3, 185), sean 
paganos o, más probablemente, cristianos desviados, Pablo se pre- 
senta a sí mismo y a sus lectores formando parte de aquellos cuya 
politeuma está en el cielo. Esto constituye un giro interesante en 
el uso de un término que suele designar la organización colectiva 
de un grupo de extranjeros residentes, especialmente las comuni- 
dades judías en las ciudades griegas *, También aquí hay una san- 
ción escatológica añadida al contexto inmediato. La politeuma ce- 
lestial y el Salvador celestial corresponden a una transformación 
futura de la existencia corporal de los cristianos individuales y de 
su vida social, cuando «todo» quede sometido a Cristo y a Dios. 
Esta creencia típicamente apocalíptica se aduce aquí para reforzar 


106. El término ¿diotes, 1 Cor 14, 23s, es probablemente equivalente. 

107. 1 Cor 1, 20-28; 2, 12; 3, 19; 5, 10; 6, 2; 7, 31.335; 11, 32: Gál 4, 3; 6, 14; 
Ef 2, 2; Col 2, 8.20. Para un uso neutral o positivo cf. por ejemplo Rom 11, 12.15; 
2 Cor 5, 19. 

108. 1 Cor 6, 6; 7, 12-15; 10, 27; 14, 22-24; 2 Cor 4, 4; 6, 14. 

109. Cf. capítulo 1, «Judaísmo y cristianismo paulino». 
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actitudes de lealtad y confianza dentro de los grupos cristianos (3, 
17; 4, 1). En otros pasajes, a pesar de la insistencia de Pablo en 
que «ya no hay distinción» entre judío y gentil, la palabra gentiles 
aparece utilizada como un término peyorativo para designar a los 
foráneos (1 Cor 5, 1; 12, 2; Ef 4, 17). 

Varios modelos recurrentes que caracterizaron, sin duda, la 
predicación cristiana primitiva refuerzan esta conciencia de una di- 
ferencia cualitativa entre los de fuera y los de dentro. Por ejem- 
plo, el «modelo del contraste soteriológico» recuerda a los cristia- 
nos que «antes» su vida se caracterizó por los vicios y la desespe- 
ranza, «pero ahora» se caracteriza por la seguridad escatológica y 
una vida virtuosa **%, Gál 4, 1-11 es un ejemplo claro del uso de 
este esquema para sancionar un modelo de creencia y de práctica 
dentro del grupo. Antes, los cristianos de Galacia estaban «escla- 
vizados a seres que por naturaleza no eran dioses», concretamente 
los «elementos del mundo» (stoijeia tou kosmou). Además su vida 
se caracterizaba por el «desconocimiento de Dios» (v. 8), y su nue- 
va vida por el «conocimiento de —más bien por ser conocidos 
de— Dios» (v. 9). Se trata, de nuevo, de un lenguaje tomado del 
judaísmo **!, pero Pablo coloca también a los judíos entre los fo- 
ráneos, debido a la cuestión especial que se ventila aquí: antes de 
la llegada de Cristo y de la fe, los judíos estaban «esclavizados» 
bajo la ley, como lo estaban los paganos bajo los stoijeia («elemen- 
tos»). Para los cristianos gálatas, la aceptación de las prácticas ju- 
deo-cristianas urgidas por los adversarios de Pablo supone la re- 
caída en la esfera de poder de los stoijeza. De este modo Pablo com- 
bate una interpretación concurrente del cristianismo asociándola 
con lo «foráneo», con el mal y con el peligroso mundo del que 
los cristianos han de ser «rescatados» mediante la conversión (1, 
4) 112, Hay unos pocos lugares en las cartas paulinas, siempre en 


110. Gál 4, 8s; cf. 3, 23ss; Ef 2, 11-22; Rom 6, 17-22; 7, 5s; 11, 30; Col 1, 21s; 
1 Pe 2, 10; cf. Gál 4, 3-5; Col 2, 135; Ef 2, 1-10; 1 Pe 1, 14s. Cf. Dahl] 1954, 33s. 

111. Cf. 1 Tes 4, 5; 2 Tes 1, 8. La frase «los que no conocen a Dios» está to- 
mada probablemente de Sal 78, 6 LXX; cf. Jer 10, 25; Is 55, 5, Cf. Aus 1971, 85-88. 

112. Gál 1, 4 pertenece a otro upo, bien representado, de predicación cristiana 
primitiva: «el modelo teleológico» (Dahl 1954, 355). El texto dice que el fin de la 
entrega de Cristo es «librarnos de este perverso mundo presente». En las otras fór- 
mulas de.este tipo no aparece directamente un dualismo tan agudo, pero aquéllas 
que presentan el fin de E acción salvífica como «purificación» o «santificación» de 
los creyentes implican una visión de la macrosociedad como algo impuro y pro- 
fano (por ejemplo, Ef 5, 25b-26). Sin embargo, el ideal de salvación puede formu- 
larse en términos más positivos, probablemente derivados de la propaganda tradi- 
cional de la sinagoga helenística: la formación de un «pueblo nuevo» o expresiones 
semejantes, como en Tit 2, 14; cf. Bern 5, 7 e Ignacio Smyr 1, 2, que puede reflejar 
concretamente la tradición paulina, como en el NT Ef 2, 12-22. 
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contextos parenéticos, donde se exhorta a los cristianos a apartar- 
se decididamente, como «hijos de la luz», de los «hijos de las 
tinieblas», que son el resto de la sociedad —un lenguaje perfecta- 
mente conocido desde el hallazgo de los escritos esenios en Qum- 
rán— '13, Como veremos, sin embargo, los cristianos paulinos no 
emularon la huida de la sociedad del grupo de Qumrán. 

Si una secta cree que la sociedad le es hostil, y si la sociedad 
se ve Obligada a atacar a la secta, la experiencia representa un re- 
fuerzo muy fuerte de las fronteras de grupo *?**. Los sufrimientos 
y la persecución forman un conjunto de nociones en las cartas pau- 
linas y deutero-paulinas, y estas nociones están ligadas a las creen- 
cias teológicas y cristológicas más fundamentales de Pablo. Algu- 
nos aspectos de este conjunto serán analizados en el capítulo final 
del presente libro. Está claro, sin embargo, que una función de la 
idea de sufrimiento es incrementar la solidaridad de grupo, pon- 
derando los peligros de los de fuera. El texto parenético de 1 Tes 
3, 3s muestra que la catequesis de los neoconversos incluía, en los 
inicios, las advertencias sobre los posibles sufrimientos. En mo- 
mentos de tensión fue enviado Timoteo para recordar a la comu- 
nidad: «cuando estuvimos con vosotros, Os avisamos que tendríais 
que sufrir aflicción» (3, 4) '1?. Además, se ofrecen al converso unos 
modelos eficaces para afrontar el sufrimiento. El apóstol mismo y 
sus colaboradores fueron objeto de gran bostidad: y pasaron mu- 
chos peligros, que Pablo recuerda a menudo, como en los catálo- 
gos peristáticos de la correspondencia corintia '**, Pablo propone 
también el ejemplo de otras comunidades cristianas, como en 
1 Tes 2, 14**”. Todo esto aparece referido a la imagen global de su- 


113. 1 Tes5, 4-11; Ef 5, 7 - 14; 2 Cor 6, 14-7, 1. Este último texto se considera 
comúnmente como una interpolación. De ser así, el uso original del pasaje, que 
consta en buena parte de una cadena de citas escriturísticas, fue quizá muy dife- 
rente, acaso para prevenir contra la práctica del matrimonio fuera de la secta. Para 
algunas ordenaciones muy distintas del texto, cf. Fitzmyer 1961; Dahl 1977, 62- 
69; Betz 1973; Rensberger 1978. 

114. Cf. Coser 1956, 33-38. 

115. Cf. las advertencias a los prosélitos judíos, que datan probablemente del 
tiempo de Adriano, bYeb 47a. Cf. Hill 1976, que adopta y modifica una sugeren- 
cia de E. Selwyn sobre la existencia de una torá de persecución incluida en la ca- 
tequesis bautismal primitiva. 

116. 1 Cor 4, 11-13; 2 Cor 4, 8-12; 6, 4-10; 11, 23-29. John Fitzgerald está pre- 
parando un estudio de este y otros modelos afines para una tesis doctoral en Yale. 

117. Pearson 1971 ha sostenido que todo el pasaje 2, 13-16 es una interpolación 
tardía que hace referencia a la destrucción del templo el año 70 d. C. A pesar de 
su rigurosa argumentación, no me convence esta atractiva solución de un antiguo 
pon ema. Me inclino más bien a ver en los versículos 15s una reinterpretación de 
a referencia original de Pablo a «los de Judea», entendida por el interpolador co- 
mo los judíos en general. En una u otra hipótesis, tendríamos constancia del de- 
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frimiento y de la muerte de Cristo. ¿Qué otro destino pueden es- 
perar los cristianos mientras vivan en el mundo que crucificó al 
Hijo de Dios? El tema parenético de la imitación permite a Pablo 
unir los diversos modelos: «Nos imitasteis a nosotros y al Señor, 
recibiendo la palabra en momentos de gran aflicción, con gozo 
[inspirado por] el Espíritu santo, para que vosotros lleguéis a ser 
un modelo [typon] para todos los creyentes de Macedonia y de 
Acaya» (1 Tes 1, 6; cf. 2, 14). El resultado es una serie de ejem- 
plos estructuralmente análogos que se combinan para presentar un 
cuadro inevitable de un mundo hostil a las intenciones de Dios y 
a sus representantes. El converso que experimenta hostilidad, in- 
cluso en la forma leve de las burlas de amigos y parientes, lo en- 
tiende sin dificultad como confirmación de la imagen del mundo 
que tiene la secta. 

El cuadro puede reforzarse más con dos elementos míticos. 
Puede afirmarse que la oposición a Dios está instigada por el mal 
o por fuerzas demoníacas (como en 1 Cor 2, 6-8; 2 Cor 4, 4; Ef 
6, 11-18). En realidad, «el dios de este mundo» puede concebirse 
como un dios que se opone al verdadero Dios (2 Cor 4, 4). Y esta 
oposición Buede integrarse en un dualismo «de dos edades», ca- 
racterístico de la literatura apocalíptica judía y cristiana. Los su- 
frimientos actuales engendrarán la «gloria» futura (2 Cor 4, 17; 
Rom 8, 18). Habrá una sanción escatológica cuando una teofanía 
de juicio castigue a los adversarios y tra1ga la felicidad a los cre- 
yentes afligidos (2 Tes 1, 3-12) "8, 


c) Pureza y fronteras 


«El cuerpo humano —escribe Mary Douglas— se considera 
siempre como imagen de la sociedad» **?. Donde se guardan cui- 
dadosamente las barreras sociales, podemos suponer interés por 
las barreras del cuerpo. Este principio tiene una fácil ilustración 
en las funciones de los preceptos sobre pureza legal en el judaís- 


sarrollo dentro del círculo paulino del sentimiento antijudío como un refuerzo de 
las fronteras de grupo —un desarrollo que es mucho más obvio en la comunidad 
que generó el cuarto evangelio. 

118. Cf. Aus 1971. Vemos también en 1 Tes 4, 13-18 cómo la experiencia de la 
muerte natural de los miembros del grupo puede ser una ocasión para extender las 
creencias en la parusía y en la resurrección, a fin de reforzar el sentido de cohesión 
dentro del grupo. Su solidaridad debe ser eterna: «Así estaremos siempre con el 
Señor» (v. 17). Nótese la yuxtaposición en 5, 1-11 de terminología apocalíptica dua- 
lista para el mismo propósito. 

119. Douglas 1973, 98. 
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mo contemporáneo del cristianismo primitivo. Los fariseos se dis- 
tinguían de la gente ordinaria, de los “amme ha-'ares, por la es- 
crupulosa observancia de los preceptos sobre pureza legal que se 
aplicaron en tiempos bíblicos a los sacerdotes y también a los otros 
únicamente cuando entraban en los recintos sagrados del tem- 
plo 1%, La comunidad monástica e hierocrática de Qumrán reali- 
zaba prácticas aún más rigurosas para asegurar la pureza y refor- 
zar su apartamiento —ya efectuado espacialmente con el retiro en 
el desierto— del mundo perteneciente al príncipe y a los hijos de 
las tinieblas. 

Los controles físicos y la pureza corporal suponen unas barre- 
ras sociales severas, no sólo para judíos de observancias especia- 
les, sino también, hasta cierto punto, para todos los judíos que 
deseaban conservar su identidad en las ciudades de la diáspora. Fi- 
lón expuso brevemente la situación en su interpretación (citada en 
el capítulo 1) de la profecía de Balaam: Israel no puede ser perju- 
dicada por sus adversarios mientras sea «un pueblo unido» (Núm 
23, 9), «porque en virtud de la distinción de sus costumbres pe- 
culiares no se mezclan con otros para no salirse del camino de sus 
antepasados» !?!, Las «costumbres peculiares» más importantes 
fueron la circuncisión, la Rashrut, la observancia del sábado y la 
evitación de ritos civiles que implicasen un reconocimiento de los 
dioses paganos. 

La escuela paulina abolió la circuncisión de los prosélitos y 
otros preceptos que distinguían a los judíos de los gentiles dentro 
de la nueva comunidad. En la nueva era inaugurada por la muerte 
y resurrección de Jesús, el Mesías, «no hay distinción» (Rom 3, 
22; 10, 12) entre judío y gentil. Pero, al abandonar estos precep- 
tos, los cristianos paulinos renunciaron a una de las vías que más 
eficazmente habían permitido a los judíos mantener su identidad 
frente a la sociedad pagana. Esta fue la cuestión práctica en la dis- 
puta entre Pablo y sus adversarios de Galacia, aunque la comple- 
jidad de los argumentos teológicos y midráshicos de Pablo llevó 
a intérpretes posteriores a falsear esta cuestión simple. La aboli- 
ción de las fronteras simbólicas entre judíos y gentiles dentro de 
los grupos cristianos ¿imponía abatir las barreras entre la secta cris- 
tiana y el mundo? Los cristianos paulinos respondieron a esta pre- 
gunta con una significativa ambivalencia, ilustrada por dos casos 
debatidos en cartas paulinas: la cuestión de la idolatría y los pre- 
ceptos sobre matrimonio y sexo. 


120 Neusner 1971, 1973a, 1977. 
121 Mos. 1.278. Cf. capítulo 1, «Judaismo urbano y cristiamsmo paulino», y 
cf Aristeas 139 
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La comunicación entre los miembros de la secta y los no cris- 
tianos está directamente implicada en la pregunta formulada por 
los cristianos de Corinto sobre la licitud de «comer lo ofrecido a 
los ídolos» (1 Cor 8, 1). La delicadeza del problema y su impor- 
tancia se desprenden de la compleja y nada unívoca respuesta, que 
comprende tres capítulos de 1 Cor en su forma actual 12, y del 
hecho de que Pablo reitere sus exhortaciones de un modo más ge- 
neral en Rom 14, 1-23. La carta de Corinto planteó esta cuestión 
a Pablo porque había una división de opiniones entre los propios 
corintios. Pablo designa a los dos bandos con los términos de «los 
fuertes» y «los débiles». «Los fuertes» adoptan una postura con- 
traria a los débiles: ellos no necesitan tabúes contra la idolatría 
para profesar su fe cristiana, porque saben que los ídolos no son 
reales; están orgullosos de su conocimiento (gnosis) y del poder 
(exousía) y libertad (eleuthería) que este conocimiento —la gracia 
que han recibido como creyentes de Cristo— les proporciona. 
«Los débiles», por su parte, están acostumbrados a asociar el con- 
sumo de carne con la participación en los cultos de dioses paga- 
nos; para ellos, la «idolatría» es real y peligrosa. 

De este modo, los miembros del grupo ven sus barreras reli- 
glosas de modo muy diferente. Muchos comentaristas han opina- 
do que la división debió de ser entre judeocristianos y paganocris- 
tianos, pero el pasaje no respalda esta hipótesis '??, La verdad, más 
allá de ese intento de interpretación, es que la simbolización de la 
identidad y de la lealtad religiosa mediante una exclusividad ab- 
soluta del culto fue típicamente judía, y los términos en que se de- 
fine la idolatría en la controversia cristiana de Corinto proceden 
del judaísmo. En realidad no hay nada en el texto que haga supo- 
ner la existencia de una línea divisoria entre dos facciones enfren- 
tadas entre sí. Es más probable, como señaló Gerd Theissen, que 
la cuestión del consumo de carne tendiese a dividir a las personas 
por su status social. Eran los miembros más acomodados, «los 
fuertes», los que verían notablemente entorpecidos sus negocios y 
sus relaciones sociales si se urgía la prohibición de «comer lo ofre- 
cido a los ídolos»; las clases pobres quedarían menos afectadas. 
Además, los pobres comían carne tan contadas veces que tendían 
a asociarla con ocasiones y situaciones de culto. La cuestión se 
complicaba por el hecho de que los ricos eran los protectores de 
la iglesia de Corinto *?*. 


122. Von Soden 1931 demostró de modo concluyente la integridad del texto de 
estos tres capítulos. 

123. Cf. por ejemplo Conzelmann 1969 ad loc. 

124. Theissen 1975c. 
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La respuesta de Pablo va dirigida a «los fuertes», y sólo obli- 
cuamente a «los débiles», y afirma la posición intelectual de los 
primeros. Los ídolos no representan nada (8, 4) —aunque esta afir- 
mación aparece matizada en 8, 5s y 10, 19s. El comer y el no co- 
mer son materia indiferente; como diría un moralista estoico, son 
adiaphora (8, 8). Por eso un cristiano puede consumir todo lo que 
se venda en el macellum sin ningún escrúpulo de conciencia, «por- 
que la tierra es del Señor con todo lo que contiene» (10, 25). Y se 

ueden aceptar invitaciones de paganos y comer lo que se sirva a 
ha mesa mientras la comida no se considere explícitamente como 
un acto cultual (10, 27s). Sin embargo, el creyente ilustrado debe 
estar dispuesto a sacrificar esta libertad para no perjudicar al her- 
mano «débil», que asocia el consumo de carne con los sacrificios 
paganos (8, 7-13; 10, 24.285). 

La principal dificultad en la comprensión del pasaje es que este 
precepto, más bien pragmático, orientado hacia la responsabilidad 
entre las personas, estaba relacionado con una prohibición abso- 
luta de la «idolatría» en 10, 1-22, basada en un ejemplo bíblico (v. 
1-13) y en una deducción del rito cristiano de la Cena del Señor 
(v. 16-22). Algunos comentaristas han supuesto que Pablo vaciló, 
adoptando primero la posición de los «fuertes» y después la de 
los «débiles». Otros han sostenido que la situación indicada en 10, 
1-22 es diferente a la de los capítulos 8 y 10, 23-11, 1; otros han 
propuesto que se trata de partes de cartas originariamente distin- 
tas. Las transiciones son abruptas, pero hay, no obstante, una ló- 
gica para la secuencia de los argumentos en la forma actual de los 
capítulos 8-10. El capítulo 8 esboza el problema y la respuesta dia- 
léctica de Pablo en un estilo vivo, a modo de diatriba, utilizando 
eslóganes y frases del debate interno de los corintios. Los capítu- 
los 9 y 10, 1-22 apoyan la respuesta de Pablo con ejemplos toma- 
dos de su propia práctica misionera (c. 9), del relato bíblico sobre 
Israel en el desierto (10, 1-13) y, a la luz del mismo relato, de una 
implicación de la eucaristía (10, 16-22). Finalmente, Pablo conclu- 
ye con una serie de normas formuladas en imperativo, comenzan- 
do por su modificación de los eslóganes corintios (10, 23-11, 1). 

El primero de los dos ejemplos principales armoniza perfecta- 
mente con la norma general de Pablo. Los derechos del apóstol 
(exousia) —a ser acompañado por una mujer o a aceptar la ayu- 
da económica— no quedan abolidos por su decisión de no hacer 
uso de ellos. El no dejó de ser libre (eleutheros) por «sujetarse» 
libremente a otros. Del mismo modo, «los fuertes» no abdicarán 
de su libertad de conciencia si ocasionalmente renuncian a sus de- 
rechos en atención a «los débiles»; al contrario, ellos serán «imi- 
tadores míos como yo lo soy de Cristo» (11, 1). El segundo ejem- 
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plo principal, sin embargo, no encaja tan bien en el contexto. En 
realidad, 10, 1-13 produce la impresión de haber sido compuesto 
independientemente de su contexto actual 125, Es una homilía mi- 
dfáchica, basada en el versículo bíblico citado en v. 7, del Ex 32, 
6: «El pueblo se sentó a comer y beber y luego se levantó a dan- 
zar». El texto explica cada elemento del versículo. Interpreta el 
«comer y beber» en referencia al «manjar espiritual» (el maná) y 
a la «bebida espiritual» (el agua de la roca). Interpreta «la danza» 
según los diversos matices que el verbo tducida por «danzar» 
puede tener e ilustrándolo con otros pasajes del relato bíblico del 
período en el desierto: «practicar la idolatría», «fornicar», «poner 
a prueba al Señor [o a Cristo]», «quejarse». Después de algunas 
exhortaciones a no cometer estos pecados, hay unas palabras de 
esperanza, asegurando que Dios iece siempre al fiel los medios 
para escapar de la tentación. La homilía, que en principio podía 
pronunciarse en cualquier sinagoga, ha sido cristianizada identifi- 
cando a Cristo con la legendaria roca que acompañó a los israeli- 
tas y les dio agua (v. 4b), y acordo en el paso del mar Rojo 
un equivalente del bautismo (v. 2). El tema de la homilía es más 
bien genérico: incluso la generación del desierto, para la que Dios 
obró grandes milagros, no escapó a la tentación; es preciso, pues, 
vigilar. 

Pablo extrajo de la homilía el aviso fundamental contra la ido- 
latría que se sigue lógicamente del versículo citado, ya que Ex 32, 
6 se refiere al episodio del becerro de oro, el clásico ejemplo de 
idolatría de Israel en la tradición judía *?*. Pablo inserta primero 
el episodio dentro de un precepto que fue muy reiterado en el cris- 
tianismo primitivo *?”. Luego refuerza este precepto enlazando 
una interpretación de la Cena del Señor (conocida para los corin- 
tios) con otra deducción del episodio del becerro de oro. La copa 
de bendición y la fracción del pan representan la «solidaridad» con 
Cristo. También en Israel, aquellos que consumían los sacrificios 
quedaban «unidos con el altar»; pero en virtud del mismo princi- 
pio, los que participaron en el sacrificio del becerro de oro come- 
tían la contradicción de «asociarse con los demonios» (v. 18-20). 


125. Algunos comentaristas han reconocido elementos tradicionales, por ejem- 
plo, Le Déaut 1965, 320s; Borgen 1965, 21s, 915; Gártner 1959, 15-18; Ellis 1957. 
Sin embargo, no se ha explicado satisfactoriamente la estructura de la homilía. Yo 
abordo el tema en un artículo próximo a aparecer en Journal for the Study of the 
New Testament. 

126. Cf. por ejemplo el pasaje citado por Ginzberg 1909-1938, 6, 51, n. 163. 

127. Cf. el «decreto apostólico» en Hech 15, 20.29; 21, 25; además, 1 Jn 5, 21; 
también los preceptos y los catálogos de vicios citados en el cuerpo paulino: Gál 
5, 20; 1 Cor 5, 105; 6, 9; Col 3, 5; Ef 5, 5. 
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La cuestión diatribal que Pablo inserta en el versículo 19 revela 

ue él es consciente de estar contradiciendo su acuerdo con «los 
uertes» en 8, 4, donde afirmó que los ídolos no representaban 
nada (esto es una clara demostración de la integridad de los tres 
capítulos, a pesar de la falta de conexiones). Quiere decir, obvia- 
mente, que los dioses paganos no son lo que sus adoradores su- 
ponen; no son «dioses por naturaleza» (Gál 4, 8). Con todo, po- 
seen alguna realidad, como «demonios», y toda participación en 
sus cultos queda excluida absolutamente para aquellos que se ad- 
hieren al único Dios y único Señor. 

El efecto del argumento es que deja un tanto ambigua la cues- 
tión de las fronteras del grupo cristiano. Por una parte, el texto 
no desaprueba el trato social con los de fuera. El mero hecho de 
comer carne está desacralizado, para remover un tabú que impe- 
diría ese trato 128, Eso no es idolatría. Por otra parte, cualquier ac- 
tividad que implique una participación en otro culto está riguro- 
samente prohibida. Así, la exclusividad del culto, que fue una nota 
distintiva del judaísmo, difícil de comprender para los paganos de 
las ciudades helenísticas, sería también algo característico de las co- 
munidades paulinas !??. La parénesis de Pablo, sin embargo, no 

one el énfasis en el mantenimiento de las fronteras, sino en la co- 
hesión interna: la mutua responsabilidad de los miembros, espe- 
cialmente la de los fuertes para con los débiles, y la lealtad sincera 
de todos al único Dios y Señor. 

Hay ambigúedades parecidas en las normas sobre el sexo. Los 
pasajes básicos son 1 Tes 4, 1-8 y 1 Cor 7, 1-16. El primero es 
particularmente importante porque se presenta como tradición: 
forma parte de la instrucción catequética que los nuevos cristia- 
nos recibían antes o después del bautismo (4, 1-2). En 1 Cor 7, 
2-5 Pablo reitera la misma norma citada en 1 Tes 4, 4-6, pero ela- 
borándola y reinterpretándola '%, En 1 Tes 4 la categoría básica 
es la «santidad» *?*. Su contrario es la «impureza» (4, 7), entendi- 
da aquí como una metáfora de las relaciones sexuales ilícitas. La 


128. Theissen 1975c, 280. 

129. Este punto está bien abordado por Walter 1979, especialmente p. 425-436. 

130. Pasa del lenguaje metafórico al lenguaje directo: en lugar de «vaso» (skemos), 
«esposo» y «esposa», y da al precepto, que es totalmente androcéntrico en la for- 
ma citada en 1 Tes, un giro de reciprocidad: esposo/esposa, esposa/esposo. Esta 
observación confirma incidentalmente la opinión mayoritaria sobre el sentido de 
skenos en 1 Tes 4, 4. Otro tanto ocurre en 1 Pe 3, 7 y en su equivalente en textos 
rabínicos posteriores, como bPes 112a: «Akiba dice: “La olla donde tu compañero 
hace su comida no es para que tú cocines en ella”». 

131. Carrington 1940 sostiene que la tradición procedía de Lev 18 y la denomi- 
na «código cristiano de santidad». 
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«santidad» implica segregación; se contrapone a las pasiones atri- 
buidas a «los gentiles que no conocen a Dios» (1 Tes 4, 5). Las 
exhortaciones de 1 Cor 5-6 presuponen también una concepción 
de la comunidad como un espacio puro y santo, y del mundo ex- 
terior como impuro y profano. Como hemos visto antes, la vida 
de los de fuera se caracteriza, no sólo por prácticas sexuales abo- 
minables, sino también por una serie de vicios. En la iniciación 
bautismal el creyente quedó purificado —«lavado» y «santifica- 
do»— de estas corrupciones (1 Cor 6, 11). 

Las normas sobre matrimonio en 1 Tes 4, 3-8 y en 1 Cor 7, 2 
están bajo el signo de la «evitación de la porneza», término utiliza- 
do para designar toda clase de relaciones sexuales ilícitas. Esta ad- 
vertencia general aparece en diversas formulaciones tradicionales 
que formaban parte de instrucciones o parénesis entre los primeros 
cristianos 192, La repulsa judía de la homoserualidad y la equi- 
paración de la sexualidad irregular con la idolatría fueron incor- 
poradas por los cristianos paulinos 1, En realidad, la formula- 
ción de preceptos generales sobre matrimonio con la frase «no 
como los gentiles que no conocen a Dios» indica claramente que 
toda esta tradición tuvo sus orígenes en la sinagoga de la diáspora. 
El precepto muestra que los cristianos paulinos entendieron la mo- 
nogamia, en la línea de lo que fue para los judíos en los períodos 
helenístico y romano, como normativa y como medio para evitar 
la porneia. Las normas de vida familiar (Haustafeln) incorporadas 
en las cartas deutero-paulinas a los colosenses y a los efesios (y en 
otros documentos cristianos de la época y posteriores, incluido 
1 Pe, las pastorales y la carta de Policarpo) muestran que la mono- 
gamia continuó siendo el comportamiento normal en la tendencia 
principal del pensamiento paulino *%, Pero apenas cabe conside- 
rar la monogamia como el elemento que distinguía a los cristianos 
de «los gentiles que no conocen a Dios», porque había sido de 
tiempo atrás la norma aprobada en la legislación y en la mentali- 
dad griega y romana, al igual que en la judía **. La afirmación de 


132. 1 Cor 6, 18; Hech 15, 20.29; 21, 25; cf. Gál 5, 19; Ef 5, 3; Col 3, 5; 1 Cor 
10, 8; 5, 9; 6, 9; Ef 5, 5. 

133. 1 Cor 6, 9; Rom 1, 26s. Sobre la cuestión general, cf. Pope 1976. La in- 
moralidad sexual y la idolatría se yuxtaponen en los catálogos de vicios 1 Cor 6, 
9 y Gál 5, 19s, y aparécen conectadas causalmente en Rom 1, 23-27. 

134, La exclusión rigorista del matrimonio constituye una parte central de la en- 
señanza encratita atribuida a Pablo en los Hechos de Pablo y Tecla, una obra del 
siglo II. Sobre la interesante propuesta de Donald en torno a estos Hechos y a las 
cartas pastorales, cf., más arriba, capítulo 2, n. 111. 

135. En novelas griegas del período romano, la trama suele basarse en la casta 
entrega de un cónyuge al otro, mantenida a pesar de los más insospechados peli- 
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ue los «gentiles» se entregan a «la pasión de la lujuria» no es una 
deipaon objetiva de la sociedad pagana, sino otro ejemplo de 
presentación de los otros como viciosos, extremo al que E nos he- 
mos referido. Hay abundantes lugares paralelos, no sólo en apo- 
logistas judíos, sino también en satíricos y moralistas paganos. De 
hecho estos últimos suelen denunciar la «pasión» (epithymia) y el 
placer (bedone); el hombre sabio sólo se entrega al sexo en orden 
a la procreación. Los autores judíos grecohablantes están de acuer- 
do con este principio *?. Lo sorprendente, ante la abundancia de 
testimonios existente sobre esta actitud, es que la norma de Pablo 
no los cite ni su propio debate de las normas sexuales mencione 
la procreación. Es muy probable que sus expectativas escatológi- 
cas restaran importancia al tema de la procreación, pero en tal su- 
uesto el hecho de permitir las relaciones sexuales normales sería 
o más notable. Globalmente, sin embargo, la pureza sexual que 
los cristianos paulinos se esforzaban por mantener en un mundo 
impuro suele aparecer definida en los textos paulinos partiendo de 
valores que eran ampliamente compartidos por la sociedad. 
Hay dos posibles excepciones. Primero, sabemos por 1 Cor 7, 
10 que el dicho de Jesús rechazando el divorcio, con paralelos en 
los evangelios sinópticos, se utilizó en el círculo paulino como una 
norma |”, En comparación con la práctica judía y pagana de la 
época, esta norma parecería muy extraña. Podría considerarse 
como una radicalización de la norma de monogamia y, por tanto, 
un rasgo distintivo de los grupos cristianos. Sin embargo, vemos 


gros. En la Ephestaca de Jenofonte de Efeso, por ejemplo, Antia dice a Habraco- 
mes: «Tú serás siempre casta conmigo y nunca tolerarás a otro hombre, y yo 
prometo no unirme nunca con otra mujer» (1.11.3-5). La gran difusión de tales sen- 
timientos está sugerida no sólo por la popularidad de tales novelas, que difícilmen- 
te habrían gustado a la gente culta, sino también por la existencia de numerosos 
epitafios ensalzando a las mujeres que eran mónandros o unzvira. Ejemplos de tum- 
bas judías en Leon 1960, 129s. 

136. Cf. po ejemplo Musonio Rufo «Sobre la indulgencia sexual», «¿Cuál es el 
fin principal del matrimonio?» y «¿El matrimonio es un obstáculo para la práctica 
de la filosofía?» (accesible actualmente en Lutz 1947, 84-97). Jámblico Vit. Pyth. 
31.209-211 afirma que Pitágoras prohibió incluso las relaciones naturales y razo- 
nables, salvo con el fin explícito de engendrar hijos legítimos. Para otros ejemplos, 
cf. Preisker 1927, 19s. Esta actitud fue asumida por los escritores judíos. Josefo no 
sólo la encuentra plasmada en el ordenamiento matrimonial de los esenios, sino 
que afirma, en referencia a todos los judíos, que «la ley no admite relaciones se- 
xuales, salvo la unión natural de marido y mujer, y sólo para la procreación de hi- 
Jos» (C. Ap. 2.199). Filón coincide plenamente; por ejemplo en Spec. leg. 3.113 y 
3.34-36; Mos. 1.28; Abr. 137; Jos. 43; Virt. 107. Cf. el estudio de 1. Heinemann 
1929-1932, 231-329. Nótese también la oración de Tobías en Tob 8, 5-8. 

137. Entre los sinópticos, Mc 10, 2-12; Lc 16, 18; Mt 5, 31s; 19, 3-12. Cf. Dun- 
gan 1971, 100s. 
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que Pablo aplica la norma con cierta libertad (1 Cor 7, 11-16), es- 
pecialmente en casos de matrimonio entre cristianos y no cristia- 
nos. La discusión de estos casos lleva a examinar el segundo modo 
en que las normas paulinas sobre matrimonio se desviaron de las 
normas de la sociedad. Es claro que Pablo prefiere que los cre- 
yentes se casen «en el Señor», es deci con otros creyentes. Muy 
probablemente esta preferencia era conocida entre las iglesias de 
su círculo, ya que esto puede explicar que el problema de la con- 
tinuación o la separación de los matrimonios entre un cónyuge 
cristiano y otro no cristiano surgiera en Corinto. La frase «una es- 
posa creyente» de 1 Cor 9, 5 presupone la norma. Adviértase que 
Pablo no aboga por la separación; preso sobre el divorcio tie- 
ne la prioridad frente a E preferencia por la endogamia de grupo. 
Mientras el increyente esté dispuesto a vivir «en paz» con el cre- 
yente, la esfera de «santidad» llega a incluir al esposo pagano y a 
los hijos (7, 14). El límite del precepto sobre el divorcio aparece 
cuando el increyente desea separarse; en ese caso el hermano o her- 
mana creyente no está «vinculado» (v. 15). La mayoría de los 
comentaristas toma el versículo 16 como una referencia a la espe- 
ranza práctica y razonable de que, si el matrimonio continúa, el 
cónyuge pagano pueda ser conquistado para la fe. 

En segundo lugar, la correspondencia corintia muestra también 
que la noción de pureza sexual podía radicalizarse por otra vía: el 
ascetismo. Así, algunos cristianos de Corintio arguyen que «es 
bueno para el hombre no tocar una mujer», aunque estén casados. 
El celibato podría ser un símbolo expresivo y un medio práctico 
de apartamiento de las relaciones y responsabilidades de É socie- 
dad. Que ésta fue una de las principales funciones del celibato en 
el cristianismo encratita posterior se desprende de algunos dichos 
atribuidos a Jesús en el Evangelio de Tomás, en las narraciones y 
discursos de algunos Hechos de los apóstoles apócrifos —sobre 
todo en los Hechos de Tomás— y en buena E de la literatura 
y del ritual del cristianismo sirio primitivo '%, En los Hechos de 
Pablo y Tecla, del siglo 11, vemos que esa ideología pudo atribuir- 
se a Pablo. Esto resulta plausible teniendo en cuenta que él y Ber- 
nabé, y probablemente otros ilustres itinerantes de su escuela, eran 
Celibes, y que él mismo está de acuerdo con sus consultantes co- 
rintios en que el celibato es preferible. Sin embargo, las razones 
que da en apoyo del celibato para aquellos que, como él, poseen 
el carisma, son pragmáticas: el celibato les permite dedicar toda la 
atención a la obra del Señor, en vista del fin inminente de todas 


138. Para un tratamiento general, cf. Vóóbus 1958-1960. 
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las cosas (1 Cor 7, 25-40). El argumento de Pablo, junto con la 
cita sobre la norma de monogamia «por razón de la porneia» y su 
cuidadosa reformulación en función de las obligaciones sexuales 
recíprocas del hombre y la mujer (7, 2-5), tiende más bien a sub- 
rayar el ascetismo como un medio para establecer barreras sociales. 

La pureza aparece muy a menudo asociada al rito, y esto es vá- 
lido también para las comunidades paulinas. Dejo el análisis más 
amplio de las funciones sociales de los ritos cristianos para el ca- 
pítulo 5, pero adelanto aquí algunas observaciones. Hemos visto 
ya que algunas de las acciones y frases de la iniciación bautismal 
refuerzan la cohesión interna de la comunidad. El reverso de esto 
es el énfasis puesto en el apartamiento del mundo exterior. El he- 
cho de que la inmersión en el agua sirva, no sólo de rito prepara- 
torio, como en la mayoría de las iniciaciones de la época, sino de 
acto central de toda la ceremonia, descalifica la da anterior al 
acontecimiento —y fuera de la secta— como impura. Todo el que 
entre en la comunidad pura debe ser «lavado», «santificado» y 
«justificado» (1 Cor 6, 11). Además, todo el rito representa la 
muerte y resurrección con Cristo. Implica la muerte respecto a las 
estructuras y poderes del mundo (cf. Col 2, 20), «eliminando» al 
«hombre viejo» con sus vicios, divisiones e intrigas, e implantan- 
do una nueva vida en Cristo, el «hombre nuevo», que se distingue 
por la unidad de una nueva familia de hermanos y hermanas, hi- 
jos de Dios. El bautismo, pues, es evidentemente un rito que es- 
tablece fronteras. 

El otro rito principal de los grupos cristianos, la Cena del Se- 
ñor, ofreció asimismo una expresión simbólica de la solidaridad 
de grupo y de sus fronteras. Dos ejemplos muestran la importan- 
cia de las comidas en común para definir a la comunidad. En 
Antioquía fue la decisión de algunos judeocristianos de negarse a 
comer con cristianos incircuncisos lo que llevó a la confrontación 
entre Pablo y Pedro y, al parecer, a la ruptura entre Pablo y Berna- 
bé, e incluso entre Pablo y la iglesia antioquena (Gál 2, 11-14). En 
segundo lugar, un modo de castigo para transgresiones graves de 
las normas morales de la comunidad es su exclusión de las reunio- 
nes y la advertencia de que los otros miembros «no deben sentar- 
se a la mesa con ellos» (1 Cor 5, 11; cf. también 2 Tes 3, 14). Esta 
sanción afectaba quizá a otras comidas además de la eucaristía, 
pero sin duda la eucaristía sería la ocasión por excelencia para so- 
meter a la persona al castigo. Algunas de tales barreras de la co- 
mida ritual se reflejan probablemente en la maldición pronuncia- 
da al final de la carta a los corintios: «Si alguien no ama al Señor, 
sea anatema. Marana tha» (16, 22). La marcada similitud entre este 
anatema y el rito eucarístico de la Didajé (el «manual del orden 
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eclesiástico» más antiguo que se conoce, quizá de dit sd del 
siglo HI) ha hecho creer a algunos comentaristas modernos que ese 
ronunciamiento solemne estuvo ya en vigor en las reuniones de 
os grupos paulinos '??. Hemos visto ya que Pablo interpretó la 
«comunión» con Cristo, representada en el pan y el vino, de un 
modo que impedía la participación cristiana en cualquier comida 
cultual pagana (1 Cor 10, 15-22). 

Estos ejemplos indican que los grupos paulinos tenían que des- 
cubrir el modo de trazar unas fronteras a su alrededor. La escuela 
paulina abandonó deliberadamente las normas de pureza que ayu- 
daban a mantener las fronteras sociales de las comunidades judías, 
porque en una comunidad compuesta ampliamente de ex-paganos 
estas normas eran disfuncionales —y, para Pablo, parecían negar 
la novedad del evangelio del Mesías crucificado y resucitado—. Se 
arrumbó así todo un sistema de segundo orden, o simbólico, para 
delimitar lo sagrado y lo profano. No eran ya ciertos manjares o 
sucesos O acciones concretas lo que volvía a una persona «impu- 
ra», y se introdujeron nuevos ritos y acciones que conferían la 
«santidad» o la «pureza». Por eso fue necesario definir la pureza 
de la comunidad más directamente, en términos sociales. Por ejem- 
plo, Pablo declara que la Cena produce ciertos efectos mágicos, 
incluida la enfermedad física y Data la muerte en personas que 
transgreden las normas adecuadas para la celebración sagrada 
(1 Cor 11, 29s). Sin embargo, estas transgresiones no son errores ri- 
tuales en sentido estricto, sino atentados a la cohesión social del 
grupo causados por las tensiones entre personas de posiciones so- 
ciales económicas superiores o inferiores. Asimismo, el excluido 
de la comunidad por el anatema de 1 Cor 16, 22 no es condenado 
por una falta ritual, sino por «no amar al Señor» **, 


d) Instituciones autónomas 


Un medio de promover el aislamiento del grupo era la crea- 
ción de instituciones para prestar servicios que, de otro modo, los 
miembros tendrían que confiar a organizaciones municipales u 
otras, ajenas a la comunidad. El término «institución» se utiliza 
aquí en un sentido amplio y no implica un nivel alto de formalis- 
mo o de complejidad en las actividades organizadas en cuestión. 


139. Did 10, 6; Bornkamm 1963. 

140. Barrett 1968, 397, sugiere que el no bautizado que se sentía movido por la 
profecía a confesar la presencia de Dios (14, 25), no quedaba impedido por esta 
fórmula para participar en la comida común. 
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Los banquetes comunitarios pueden ser un ejemplo. Para muchos 
miembros, especialmente los de las capas sociales más humildes, 
las asambleas y comidas cristianas ofrecían un sustitutivo ventajo- 
so de la asistencia, tanto física como social, que podían conseguir 
en los collegía de diversos tipos o de las diversas fiestas munici- 
pales **!. Un ejemplo aún más claro aparece en las exhortaciones 
de 1 Cor 6, 1-11. Los versículos 2-5 hacen suponer que Pablo es- 
era que la Iglesia establezca procedimientos internos para juzgar 
las querellas civiles entre cristianos, con expertos que actúen de ár- 
bitros. La segunda mitad del pasaje (v. 6-11), aparte la reconven- 
ción por los pleitos y la exigencia de una ética más altruista que 
elimine tales rivalidades **?, contiene orientaciones prácticas. Los 
cristianos, destinados como tales a participar en el juicio escato- 
lógico del universo, de los hombres y de los ángeles, son sin duda 
capaces de designar un equipo facultado para ejercer de árbitro en- 
tre ellos en cuestiones de la vida cotidiana (br0t1ka pragmata). No 
deben cometer la insensatez de acudir a los de fuera (« injustos», 
«increyentes», «despreciados en la asamblea») para que resuelvan 
los conflictos internos **, 
Hay otras instancias, menos específicas y más generales, en las 
ue la vida de estos grupos cerrados tiende a sustituir la depen- 
dende de sus miembros respecto a otros grupos y a la cultura de 
la sociedad. Uno de los servicios fundamentales que los grupos 
prestan a sus miembros en nuestra sociedad moderna, altamente 
compleja y diferenciada, es la oferta de un espacio social limitado 
dentro del cual puede alcanzarse un consenso sobre la realidad per- 
cibida y sus exigencias 1**, Esa función queda potenciada, obvia- 
mente, en un grupo religioso o ideológico, donde se enfoca la 
adhesión de candidatos hacia un conjunto peculiar de imágenes o 
de explicaciones de cosas que deben creerse, sentirse o responder- 
se. La sociedad urbana del Imperio Romano, en su primer perío- 
do, era casi tan compleja como la nuestra en proporción a la es- 


141 Cf. Therssen 1975c, 281 

142 Cf Dinkler 1952. 

143 Los tribunales dentro de las congregaciones judias para dirumur las quere- 
llas internas fueron una institución muy importante de las comunidades de la dias- 
pora Cf por ejemplo el decreto de Lucio Ántonio sobre los judíos de Sardes, Jo- 
sefo, Ant 14 235, citado arriba, p 64 Sobre Alejandría, ct Goodenough 1929 Hay 
también paralelos paganos Poland 1909, 601, cita un grupo ateniense de Tobajo1 
(189 d C aprox ) que exigían de los miembros [levar La querellas (maje) y acu- 
saciones de conducta incorrecta ante los funcionarios de la asociacion (SÍG 3, n 
1109, líneas 72-95) Notense especialmente líneas 90-95: «La misma pena debe ser 
(aplicada contra) el que sufre una injusticia y no acude al sacerdote o al arybakbos, 
sino que eleva una acusación publica» Cf tambien D E Smith 1980, 149 

144 * Cf la bibliografía citada en n 91 
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cala de conocimientos disponibles para un individuo y a las de- 
mandas que se le planteaban. Su complejidad —su falta de senti- 
do— pudo resultar aún mayor para personas marginales en el pla- 
no material o social o en ambos, como parecen haber sido mu- 
chos de los miembros identificables de las iglesias paulinas. En 
cualquier caso, Pablo y los otros fundadores y dirigentes de estos 
grupos se comprometieron a fondo en la empresa de crear una nue- 
va realidad social. Ellos adoptaron y elaboraron una serie precisa 
de creencias, algunas de ellas expresadas en enunciados dramáti- 
cos, llenos de significación metafórica: «Jesús es el Mesías y fue 
crucificado». Desarrollaron normas y modelos de exhortación mo- 
ral y de control social que, aun conteniendo muchos lugares 
comunes tomados del discurso moral de la cultura general, consti- 
tuían en conjunto un ethos característico. Ellos recibieron, prac- 
ticaron e interpretaron determinados ritos. Ninguno de estos ritos 
surgió de la nada. Ellos emplearon el lenguaje y la cultura co- 
mún de las ciudades provinciales grecohablantes y romanas, y la 
subcultura especial del judaísmo, que se había adaptado ya a esas 
ciudades a través de muchas generaciones. El resultado, con todo, 
fue el desarrollo de una nueva subcultura de perfil diferente. Cada 
uno de estos tres componentes principales de la nueva subcultura 
será objeto de un capítulo posterior. 


e) Portillos en las fronteras 


El fuerte e íntimo sentido de pertenencia de los grupos pauli- 
nos, sus creencias y normas especiales y su percepción de la pro- 
pia separación del «mundo» no les permitieron retirarse al desier- 
to, como hicieron lo esenios de Qumrán. Ellos permanecieron en 
las ciudades y sus miembros siguieron llevando la vida ordinaria 
en la calle y entre los vecinos, en los talleres y en el ágora. Pablo 
y los otros dirigentes no se limitaron a permitir esta interacción 
continuada como algo inevitable, sino que en algunos aspectos la 
impulsaron. 

El pasaje más directo sobre este punto es el de 1 Cor 5, 9-13, 
donde Pablo puntualiza una mala inteligencia de un consejo suyo: 


Os decía en la carta [anterior] que no os juntarais con pornol [trans- 


gresores de las diversas normas de conducta sexual]. No me refería así en 
general [o, quizá, «no en sentido absoluto»] '* a los pornoi de este mun- 


145. Así Barrett 1968, 130. 
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do ni tampoco a los codiciosos y estafadores, ni a los idólatras; para eso 
tendríais que abandonar el mundo. Lo que os dije fue que «no os junta- 
ras» con uno que se llama cristiano y es Pornos, codicioso, 1dólatra, di- 
famador, borracho o estafador: con uno así ni sentarse a la mesa. ¿Es asun- 
to mío juzgar a los de fuera? ¿No es a los de dentro a quienes juzgáis 
vosotros? A los de fuera los juzga Dios. 


En este contexto, donde Pablo ordena la ex ulsión de un 
miembro que ha transgredido el tabú del incesto, ha pureza de la 
ouñdad es una preocupación fundamental de Pablo. Sin em- 
bargo, Pablo procura dejar en claro que esta pureza sólo se con- 
tamina desde dentro y no por contacto con los de fuera, aunque 
se considere a éstos como especialmente inmorales. En ciertas for- 
mas ascéticas posteriores del cristianismo, algunas de las cuales 
apelaban a Pablo como ejemplo, el «abandono del mundo» fue la 
principal preocupación de un cristiano. Este texto lo considera im- 
posible en un argumento de reductio ad absurdum. 

Hemos visto ya que un talante similar presidió el debate sobre 
el consumo de «carne ofrecida a los ídolos» en 1 Cor 8-10. Aun- 
que Pablo defiende enérgicamente la conciencia de los cristianos 
«débiles», para los que la carne sacrificial era una verdadera trans- 
gresión de la pureza, y aunque prohíbe cualquier acción que pueda 
considerarse como participación real en un culto pagano, pro- 
cura salvar cuidadosamente la libertad de los cristianos para utili- 
zar los mercados de carne paganos y aceptar invitaciones para 
comidas en casas paganas. Hemos visto también que, pese a la pre- 
ferencia contesada por los matrimonios entre cristianos, Pablo 
abogó por el mantenimiento de los matrimonios existentes con un 
cónyuge pagano, mientras fuese posible (1 Cor 7, 12-16). Tanto 
la misión de la Iglesia como su autodefensa son motivos para 
impulsar la apertura al mundo en estos aspectos. Pablo aduce 
claramente la motivación misionera en el caso de matrimonio con 
paganos: «¿No sabes, mujer, que puedes salvar a tu esposo? ¿No 
sabes, hombre, que puedes salvar a tu esposa?» pe 

Además, el ordenamiento de la vida interna de la secta no se 
produce en un aislamiento total, sino con la mira puesta en la ima- 
gen que dan los cristianos ante los de fuera. La ética para artesa- 


146. La forma de estas preguntas tiene sus inconvenientes, ya que se pueden tra- 
ducir en sentido contrario, expresando escepticismo sobre la salvación del otro cón- 
yuge y apoyando la resignación ante la separación del pagano, como sugiere el ver- 
siculo 15 Es preferible, sin embargo, considerar estas preguntas y el párrafo an- 
terior «pero Dios os llamó a la paz» como un giro hacia el talante del versículo 
14 Cf Barrert 1968 ad loc 
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nos de «conservación de la calma» (heszjia), trabajando con apli- 
cación y atendiendo a los propios asuntos, tiene como finalidad 
«que vuestro proceder sea correcto ante los de fuera» (1 Tes 4, 
11s). Los fenómenos extáticos en las asambleas de la iglesia deben 
frenarse, no sea que los increyentes (se supone que tenían acceso 
libre a estas reuniones) juzguen a los cristianos como posesos o 
dementes (1 Cor 14, 23). Pablo insta a los cristianos de Corinto 
a no ser «un impedimento para judíos ni griegos ni para la asam- 
blea de Dios» (1 Cor 10, 32), y recuerda de nuevo su propia adap- 
tabilidad misionera (v. 33; cf. 9, 19-23). El mismo modelo persiste 
en las cartas de la escuela paulina y en otros grupos posteriores 
de cristianos **, Col 4, 5 establece una norma general, paralela a 
la ya reproducida en 1 Tes 4, 12: «Con los de fuera proceded con 
tacto, aprovechando las ocasiones». Proceder con tacto significa 
aquí obrar no sólo conforme a las normas morales de la comuni- 
dad que son «voluntad de Dios» (compárese el lugar paralelo en 
Ef 5, 155), sino también conforme a modelos que los de fuera con- 
sideran como buenos ***. La parénesis deutero-paulina perfila aún 
más la estructura básica de los grupos cristianos al estilo de la fa- 
milia jerárquicamente ordenada, que se consideraba fundamental 
en toda la sociedad grecorromana. La insistencia en este orden por 
medio de las Haustafeln (como las de Col 3, 18 - 4, 1; Ef 5, 21 - 
6, 9) sirve de defensa contra la objeción típica que los escritores 
grecorromanos lanzaban contra los nuevos cultos: que corrom- 
pían a la familia y eran una amenaza contra la base de toda la es- 
tructura social '*”, 

Sólo en un pasaje de las cartas paulinas auténticas se habla 
directamente de la autoridades políticas. Parece que las interaccio- 
nes de los grupos cristianos y sus dificultades con la sociedad afec- 
taron, en esta etapa primitiva, a las estructuras sociales menos for- 
males. Se admite comúnmente que Pablo emplea en Rom 13, 1-7 
una forma de parénesis que había sido formulada por las comu- 
nidades judías de la diáspora. Las «autoridades» que los cristianos 
deben acatar son aquí los funcionarios del gobierno imperial y no 
tanto los magistrados municipales. Los judíos de las ciudades pro- 
vinciales dependían habitualmente de las buenas relaciones man- 
tenidas con la corte imperial y con sus delegados, especialmente 
cuando aumentaba la oposición local '%%, En este contexto se idea- 
liza la imagen del Estado, pero la experiencia de los judíos urba- 


147. Cf. van Unnik 1964. 

148. Ibid., 228. 

149. Cf. la bibliografía citada en el capítulo 2, n. 79. 

150. Cf. capítulo 1, «Judaísmo urbano y cristianismo paulino». 
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nos justificaba en numerosas ocasiones la adopción de este ideal 
como su mejor política, y los cristianos paulinos siguieron el ejem- 

lo. Es significativo que el lenguaje idealista que e grupos pau- 
Tinas utilizaron a veces en sus parénesis (incluso más adelante en 
el mismo capítulo, Rom 13, 11-14) no se aplique al poder roma- 
no. Los «príncipes» (arjontes) demoníacos no aparecen aquí como 
el poder real que está detrás de los poderes humanos, como ocu- 
rre, por ejemplo, en la ideología de ha secta judía de Qumrán o en 
el Apocalipsis **, 

Además de estas preocupaciones prácticas que llevaron a los 
cristianos paulinos a continuar su participación en la vida de las 
ciudades, su lenguaje especial contenía una serie de metáforas y 
de contextos simbólicos que pudieron contribuir a realizar la uni- 
dad fundamental entre todas las personas. El rito iniciático del 
bautismo, aunque era una ceremonia que establecía fronteras, sub- 
rayando la unidad liminal de los iniciados frente a las estructuras 
escindidas del «hombre viejo», esbozaba, no obstante, esa unidad 
sectaria con imágenes de procedencia universal. El Cristo del que 
se «revestía» al cristiano después de ser bautizado era el «hombre 
nuevo», el «último Adán», la «imagen del Creador». Al menos al- 

unos de los cristianos paulinos hablaron, en sus exhortaciones 
autsnales, de una reconciliación cósmica entre los poderes tan- 
to suprahumanos como humanos. Esta clase de metáforas aparece 
con particular evidencia en las cartas deutero-paulinas a los efe- 
sios y a los colosenses *??. Para el propio Pablo y para sus discí- 
pulos que escribieron a los efesios, la unidad del género humano 
se realizó espectacularmente en la equiparación de judíos y genti- 
les dentro de la Iglesia. La unificación en una sola familia de aque- 
llos que antes fueron enemigos y extraños entre sí, es en Ef el ejem- 
plo principal del plan secreto de Dios «para llevar la historia a su 
plenitud: haces la unidad del universo por medio de Cristo, de lo 
terrestre y de lo celeste» (1, 9s; 2, 11-22). En la peroración de su 
largo discurso a los cristianos romanos sobre el problema de los 
judíos, que rechazaban mayoritariamente a Jesús como Mesías, Pa- 
blo prevé «la entrada de la totalidad de los paganos, y entonces 
todo Israel se salvará» (Rom 11, 255). 

El sentido de este cuadro universal es ambiguo. Una secta que 
declara ser la única poseedora de un valor deseable universalmen- 
te —un monopolio de la salvación— no admite sin más el trato 
libre con los de fuera; suele ocurrir más bien lo contrario. El cua- 
dro cósmico del lenguaje bautismal de la escuela paulina fue uti- 


151. Para un enfoque contrario, cf. Cullmann 1963, 51s. 
152. Meeks 1977. 
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lizado en las exhortaciones de las cartas a los colosenses y a los 
efesios, especialmente para reforzar la cohesión interna de los gru- 
pos cristianos **. Sin embargo, uno de los hechos más evidentes 
en torno al movimiento asociado a Pablo y a sus seguidores fue 
el vigor de su impulso misionero, que vio en el foráneo a un co- 
rreligionario en potencia y no pretendía cortar la comunicación 
con él. A este respecto, el talante del cristianismo paulino es mu- 
cho más abierto que el de los grupos juánicos introvertidos, 
por ejemplo *%*. Hay una tensión, en los escritos de los grupos 
paulinos, entre las medidas necesarias para promover una fuerte 
cohesión interna, incluyendo las fronteras que los separan de la 
sociedad, y la intención de continuar las interacciones normal y 
generalmente aceptables con los de fuera. 


Un pueblo universal 


Los grupos locales de cristianos no sólo gozaron de un alto ni- 
vel de cohesión y de identidad, sino que fueron conscientes de per- 
tenecer a un movimiento más amplio «con todos los que invocan 
el nombre de nuestro Señor Jesucristo en todos los lugares» (1 Cor 
1, 2) '. Ellos crearon, con el tiempo, una única red de institu- 
ciones para encarnar y proteger esta cohesión; y la combinación 
resultante de comuidades locales íntimas y disciplinadas con una 
organización supralocal fue un factor fundamental en el éxito so- 
cial y político del cristianismo durante la era de Constantino. 
Nuestras fuentes más antiguas muestran ya en acción los dos as- 
pectos de esa doble identidad. Según Adolf von Harnack, «fue 
esto, y no algún evangelista, el más eficaz misionero» *%, 

La naturaleza novedosa de la declaración sobre la identidad de 
los creyentes en el Mesías Jesús se puso de manifiesto en el uso 
que hicieron Pablo y sus socios del término ekklesia —una pala- 
bra que solemos traducir por «iglesia». Nosotros empleamos este 
anacronismo, que lleva inevitablemente al malentendido, porque 
los cristianos urbanos fueron, al parecer, los primeros en hacer 
uso del término en un sentido peculiar, que debió de ser descon- 


153. Ibid. 

154. Meeks 1972. 

155. Se ha sugerido a veces, sin embargo, que esta frase de 1 Cor 1, 2 se añadió 
con posterioridad para «catolicizar» la colección de las cartas de Pablo en un mo- 
mento en que las cartas a los corintios encabezaban la lista. Cf. como obra más 
reciente Boker 1980, 26. 

156. Harnack 1906, 1, 434. 
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certante para cualquier griego ordinario. El uso más común de 
ekklesia era para referirse a la reunión de ciudadanos varones li- 
bres de una ciudad de constitución griega, y mantuvo este sentido 
incluso después que las monarquías helenísticas y luego las mo- 
narquías romanas arrebataron a las asambleas electorales una gran 
parte de su poder *”. Hay pasajes en las cartas paulinas que casi 
parecen imitar o parodiar este uso, como cuando se dirigen a «la 
ekklesia de los tesalonicenses» o de los laodicenses (1 Tes 1, 1; 
2 Tes 1, 1; Col 4, 16) ?%, o cuando todos, en una ciudad de- 
terminada, «se reúnen en ekklesia» (1 Cor 11, 18; cf. 14, 
19.23.28.35) **, Pero el término se utiliza también para designar 
la más pequeña célula del movimiento cristiano: la asamblea do- 
méstica (be kat'oikon ekklesia) '. Este uso se asemeja, a primera 
vista, a la designación por algunos clubes griegos de sus reuniones 
de negocio *%, pero el contexto epistolar muestra que la palabra 
«reunión» no sería la versión adecuada. Ekklesia no designa sólo 
la reunión ocasional, sino al grupo mismo. 

El término designa, además, a todos los grupos cristianos de 
cualquier lugar, considerados separadamente o como un todo. Pa- 
blo puede hablar de las ekklesiaz (plural) de una provincia: Gala- 
cia, Asia, Macedonia, Judea (1 Cor 16, 1; 16, 19; Gál 1, 2; 2 Cor 
8, 1; 1 Tes 2, 14), pero también de «todas las ekklesiai de los gen- 
tiles» (Rom 16, 4) y de «todas las ekklesiaz de Cristo» (Rom 16, 
16) o «de Dios» (1 Cor 11, 16.22; 2 Tes 1, 4) 1%, Pero él, y aún 
más a menudo discípulos suyos que escribieron las cartas a los efe- 
sios y a los colosenses, pueden utilizar el singular, no sólo en nor- 
mas generales que se aplican a cualquier asamblea local, sino tam- 
bién en frases que abarcan a todo el movimiento cristiano +9. Más 
sorprendente, entre estos pasajes, es la frase «la ekklesta de Dios», 
que aparece junto a «judíos y griegos» (1 Cor 10, 32), pero que 


157. Brandis 1905. 

158. Cf. Dahl 1941, 240s, que hace una referencia a los argumentos de Erich 
Peterson. 

159. Aún más demostrativo de la influencia de la «reunión de ciudad» clásica es 
1 Cor 5, 4s, donde ha de celebrarse una asamblea formal para expulsar a un miem- 
bro. Pero la palabra misma no aparece en este contexto. Otros ejemplos de ekkle- 
sia como término para designar la asamblea cristiana en una ciudad concreta se pre- 
senta en Rom 16, 1 (Cencreas); 1 Cor 1, 2; 2 Cor 1, 1 (Corinto); Flp 4, 15. 

160. Rom 16, 5.19; Flm 2; Col 4, 15. 

161. Poland 1909, 332. 

162. También «ekklesiai de los santos», 1 Cor 14, 33s o simplemente «cada 
ekklésia», 1 Cor 4, 17; «toda la ekklesia» 1 Cor 7, 17; 2 Cor 8,18; 11, 28; cf. 12, 
13. 

163. 1 Cor 6, 4; 10, 32; 12, 28; 14, 4.5.12; 15, 9; Gál 1, 13; Flp 3, 6; Ef 1, 22; 
3, 10.21; 5, 23.24.25.27.29.32; Col 1, 18.24. Cf. Linton 1959, col 912. 
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se aplicó también a una comunidad local, como en el caso de «la 
ekklesia de Dios que está en Corinto (1 Cor 1, 2) '%. Las raíces 
de este uso se hallan sin duda en la frase bíblica «asamblea del Se- 
ñor» (ekklesia ton kyriou, traducción de q hal yhwh), que hacía 
referencia a la reunión formal de todas las tribus del antiguo Is- 
rael o de sus representantes 1%. Escritores judíos próximos a la 
época de Pablo repitieron este uso bíblico con menores modifica- 
ciones y la comunidad de Qumrán uso la frase «asamblea de Dios» 
en referencia a la reunión cultual de los fieles al final de los tiem- 
pos, para la guerra definitiva o para celebrar un solemne banquete 
con el sacerdote y príncipe ungido '%. La conexión exacta entre 
tal uso y el de Pablo es incierta, pero caben pocas dudas de que 
el concepto de pertenencia a un pueblo de Dios único y universal, 
que tanto distinguía a los cristianos paulinos de otros clubes y cul- 
tos, procedía directamente del judaísmo. 

Es evidente también que Pablo y los otros dirigentes de la 
misión trabajaron activamente por inculcar la noción de una frater- 
nidad universal de los creyentes en el Mesías Jesús. Las cartas mis- 
mas, los mensajeros que las llevaban y las repetidas visitas a las co- 
munidades locales por Pablo y sus colaboradores ponen de relieve 
esta interrelación. Hay que hacer notar que los pasajes donde se 
hace mención de las asambleas domésticas aparecen en el contexto 
de los saludos finales o (en Filemón) iniciales de las cartas. Preci- 
samente en el contexto epistolar se dirige la palabra a la unidad 
más pequeña del movimiento, recordando a los lectores de que 
existe una comunidad mayor al citar nombres y grupos de otros 
lugares. Los saludos y recuerdos unen a veces a los destinatarios 
con todos los cristianos de su provincia o de otras partes, es decir, 
no sólo los de Corinto, sino «todos los santos de Acaya entera» 
(2 Cor 1, 1), «a todos los que invocan el nombre de nuestro Señor 
Jesucristo en cualquier lugar» (1 Cor 1, 2). Col 4, 13 asocia a las 
iglesias del valle de Lico, y Laodicea y Colosas aparecen ligadas 


164. Cf. también Gál 1, 13 y 1 Cor 15, 9. 

165. Nótese especialmente Dt 23, 2.3.4 y Jue 20, 2: en ekklesia tou laou toun 
theon; Neh 13, 1: en ekklesia theou (var. kyriou); Eclo 24, 2: en ekklésia hypsis- 
tou; 50, 13: énanti pases ekklesias Israel. Cf. la reseña de los textos en Schmidt 
1938, 527-529. 

166. Para Filón, como para el Deuteronomio, la asamblea del Sinaí fue la ekkle- 
sia theou (o kyriou) por excelencia. Virt. 108; Ebr. 213; Som. 2.187; Quis ber. 251; 
Decal. 32. Una de las normas en la guerra de los hijos de la luz con los hijos de 
las tinieblas era el estar inscrito en la g'hal "el, 1QM 4, 10; exclusión de las per- 
sonas defectuosas de la g"hal'elah (paráfrasis de Dt 23, 1-3), 1QSa 2, 3; cf. 1QSa 
1, 255; CDC 7, 17; 11, 22; 12, 6. Cf. Linton 1959, cols. 907-911. Nótese también 
el uso en Heb 12, 23, donde la conexión con la asamblea del Sinaí es mucho más 
directa que el uso paulino. 
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por la consigna de 4, 16: deben intercambiarse sus cartas respec- 
tivas 197, También es significativo el final de 1 Cor: «Os saluda la 
ekklesia de Asia; Aquila y Prisca y su ekklesia doméstica os salu- 
dan en el Señor. Os saludan todos los hermanos. Saludaos mutua- 
mente con el beso santo. El saludo va de mi mano: yo, Pablo» 
(16, 19-21). El beso ritual —la expresión más íntima de la com- 
munitas en la asamblea local— se sitúa así en el contexto de los 
saludos a una comunidad mucho más amplia. El lenguaje es for- 
mal y personal a la vez. 

Si las cartas actualizaban unas relaciones que excedían del es- 
cenario local, las visitas apostólicas, cuyo sustitutivo provisional 
eran las cartas 198, ejercían la misma función de un modo más di- 
recto. El número de viajes de los dirigentes de la misión paulina 
ha sorprendido siempre a los lectores antiguos y modernos. Las 
cartas incluyen a menudo algunos pasajes que sirven de misivas 
de recomendación pidiendo hospitalidad para los viajeros **?. Pos- 
teriormente, tales cartas de recomendación beneficiarían a todos 
los viajeros cristianos y no sólo a los dirigentes *”%. Hay indicios 
en las cartas paulinas y en otros lugares del nuevo testamento de 
que los cristianos ordinarios que viajaban a otra ciudad esperaban 
encontrar acomodo en casa de «hermanos», muy probablemente 
siguiendo una costumbre establecida entre los judíos de la diáspo- 
ra 71, Así, la hospitalidad aparece ya entre las virtudes de la vida 
cristiana inculcadas en las exhortaciones tradicionales, que Pablo 
asume en la Carta a los romanos (12, 13). Posteriormente la Carta 
a los hebreos y la carta de la iglesia romana a Corinto aducen el 
ejemplo de Abrahán, como los judíos contemporáneos de la épo- 
ca (Heb 13, 2; 1 Clem 10, 7), y la hospitalidad se convierte en una 
virtud especialmente exigida a los obispos *'”?. Los comentarios de 
E. A. Judge sobre la práctica posterior pueden aplicarse ya, sin mu- 
cha exageración, al siglo 1: 


167. Habida cuenta que Col es probablemente una carta pseudónima, el núme- 
ro extraordinario de personas que envían saludos en 4, 7-15 (más que en cualquier 
otra carta del cuerpo paulino, salvo Rom) puede ser total o parcialmente ficticio 
(cf. 2 Tim). De ser así parece claro que tanto Pablo como sus seguidores otorga- 
ban a tales relaciones una importancia primordial para ivanienes la comunicación 
interurbana de los creyentes. 

168. Cf. Funk 1967. 

169. Rom 16, 1s; 1 Cor 16, 10-12; cf. Flp 2, 25-30; Col 4, 7-9; Ef 6, 21s. Pablo 
puede también pedir hospitalidad para su persona, Flm 22; Rom 15, 24. 

170. Cf. las cartas de los siglos 1H y IV recogidas por Treu 1973. 

171. Sobre alojamiento de viajeros en sinagogas, cf. más arriba, capítulo 1, n. 63. 

172. Cf. 1 Clem 1, 2; 11, 1; 12, 1; 35, 5. Nótese también 1 Pe 4, 9. Sobre la 
exigencia de que los obispos sean hospitalarios, cf. 1 Tim 3, 2; Tit 1, 8; sobre toda 
la cuestión, Malherbe 1977a, 65-68, quien señala el interés especial por la hospita- 
lidad en los Hechos-Lucas. 
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La seguridad y la hospitalidad en los viajes habían sido tradicional- 
mente un privilegio de los poderosos, que disponían de una red de 
patrocinadores y de amistades creadas por los ricos. Las cartas de reco- 
mendación ponen de relieve el hecho de que estas ventajas domésticas se 
extendían ahora a todos los hermanos en la fe, que eran aceptados con 
confianza, aunque fuesen totalmente desconocidos !””, 


La posibilidad de saludar como «hermano» o «hermana» a al- 
guien de Laodicea, Efeso, Corinto o Roma era un modo muy con- 
creto de recordar lo que significaba la pertenencia a la ekklesia de 
Dios. 

Un modo muy diferente de recordar las obligaciones mutuas 
de los cristianos sin límites de fronteras es la colecta realizada en 
favor de «los pobres existentes entre los santos de Jerusalén», co- 
lecta a la que Pablo parece haber dedicado una buena parte de sus 
energías durante los años finales de su carrera. En la reunión ce- 
lebrada en Jerusalén entre los representantes de Antioquía y las 
«columnas» de Jerusalén, Pablo y Bernabé asumieron la obliga- 
ción formal de «acordarse de los pobres» (Gál 2, 10), y Pablo con- 
sideró sin duda esta obligación como algo que no incumbíia sólo 
a los cristianos antioquenos, sino también a los conversos poste- 
riores de Asia Menor y de Grecia. A pesar de ciertas resistencias 
y de alguna suspicacia de estos últimos, Pablo hizo un gran es- 
fuerzo con la ayuda de Tito y de algunos delegados anónimos de- 


e is por las iglesias para realizar la colecta y enviarla a Jeru- 
174 
s a 


£ 


én con la comitiva de representantes de los grupos locales 


La motivación de Pablo y sus razones teológicas para tal empresa 


han sido objeto de algunas investigaciones en los últimos años *?*; 


pero, como han observado Klaus Berger y Bengt Holmberg, no 
se ha prestado suficiente atención al juicio que mereció la colecta 
a las comunidades paulinas locales, a los judeocristianos y a los ju- 
díos de Jerusalén *”*. Las opiniones fueron muy divergentes, como 
hace notar Berger: para el grupo de Jerusalén, la colecta ofrecía 


173. Judge 19804, 7; cf. Hatch 1892, 44s. 

174. 1 Cor 16, 1-4; 2 Cor 8-9; Rom 15, 25-28; cf. Hech 19, 21; 20, 1-6. 

175. Nickle 1966; Georgi 1965; K. Berger 1977. 

176. Berger 1977 sostiene de modo convincente que el autor de los Hechos (que 
evita cualquier mención de la colecta, salvo en 24,17) entendió el gesto como una 
muestra de piedad y lealtad hacia Israel por parte de algunos grupos de la comu- 
nidad judía, como Cornelio (10, 2). Hemos señalado la prueba inscripcional de que 
los donativos de los patronos paganos se conmemoraban a veces en sinagogas de 
la diáspora (capítulo 1, n. 257). Holmberg 1978, 35-43, admite el argumento de Ber- 
ger, pero subraya más la obligación legal desde el punto de vista del grupo de 
Jerusalén. 
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una ocasión para legitimar la misión paulina en términos familia- 
res al judaísmo; para los judíos, los grupos paulinos eran gentiles, 
pero sus limosnas podían ser una expresión de simpatía y de uni- 
dad con Israel. Para las comunidades paulinas mismas, «las limos- 
nas para los judeocristianos pobres significan nada menos que su 
unión con la comunidad de Jerusalén; tuvieron un carácter testi- 
monial, y la aceptación por la comunidad de Jerusalén confirma 
su propio status de grupo...» *”?. La colecta tuvo algunos efectos 
negativos. Aunque fue aceptada por el grupo de Jerusalén, parece 
que sirvió también para poner de manifiesto la categoría de segun- 
da clase de los cristianos gentiles *?9, Aun así, la presencia de Pa- 
blo con los representantes de las iglesias gentiles constituyó una 
provocación para una parte de la comunidad judía, que tuvo como 
efecto el arresto de Pablo y el final de su catrera. No obstante, es- 
tos resultados no ensombrecen el hecho de que las comunidades 
paulinas se habían unido en una empresa extraordinaria para ma- 
nifestar su conciencia de haber sido injertados en el único pueblo 
de Dios «como ramas de acebuche, contrariando a la naturaleza». 
Mucho después de que la comunidad de Jerusalén dejase de exis- 
tir, esta idea seguiría influyendo, bajo diversas modalidades, en la 
conciencia del movimiento cristiano. 


177. K. Berger 1977, 198. 
178. Así Holmberg 1978, 43. 
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4 
GOBIERNO 


En el capítulo anterior hemos considerado algunos de los ele- 
mentos que dieron a los cristianos paulinos un sentido de perte- 
nencia, una cohesión tanto en los grupos domésticos de las 
distintas ciudades como en su conciencia de formar parte de un mo- 
vimiento más amplio: la «ekklesia de Dios». Debemos examinar 
ahora la dimensión organizativa de su solidaridad. Ningún grupo 
puede subsistir mucho tiempo sin establecer algunos modelos de 
dirección, alguna diferenciación de roles entre los miembros, al- 

unos medios para dirimir los conflictos, alguna articulación de 
os valores y las normas compartidas y algunas sanciones para ase- 
gurar unos niveles aceptables de adaptación a estas normas. Nos 
interesa saber qué clases de personas podían ejercer el mando y ha- 
cer recomendaciones que fuesen aceptadas normalmente por los 
miembros de las iglesias que Pablo y sus colaboradores habían fun- 
dado. E intentaremos averiguar por qué obedecían los seguidores. 
Estas cuestiones nos trasladan al oscuro terreno de la estructura 
de la autoridad, que afortunadamente ha sido objeto de explora- 
ción bastante pormenorizada en dos monografías recientes de 
Schútz (1975) y Holmberg (1978). El análisis siguiente debe mu- 
cho a ambos autores. 


Tratamiento del conflicto 


Un buen modo de iniciar nuestra indagación es considerar al- 
gunos ejemplos específicos de conflicto reflejados en las cartas, 
para ver quién afirma o ejerce la autoridad, qué tipos de normas 
se imponen o se suponen, qué sanciones se utilizan y con qué re- 
sultados. No nos interesa tanto el fondo de las materias en discu- 
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sión, sobre las que se ha escrito mucho en los últimos años, cuan- 
to sus formas y el procedimiento para dirimirlas. 


a) Jerusalén y Antioquía 


El tema de las condiciones para la admisión de los gentiles en 
el movimiento cristiano fue una cuestión conflictiva, como hemos 
visto. Estalló por primera vez en Antioquía, y Bernabé y Pablo, 
como representantes de aquella comunidad cristiana, fueron a Je- 
rusalén para consultar con los dirigentes de la congregación ori- 
ginal. Según Pablo, la decisión de ir a Jerusalén fue tomada «por 
revelación» (Gál 2, 2). Esta afirmación no se contradice necesaria- 
mente con el informe de Hech 15, 2, según el cual la asamblea de 
Antioquía los «ordenó» ir, ya que la revelación pudo haber ocu- 
rrido a través de un profeta de la comunidad, echando suertes o 
mediante otros procedimientos de decisión inspirada. Es fácil re- 
solver algunas otras diferencias entre los dos relatos, pero no es 
necesario exponer aquí el largo debate sobre ellas *. El autor de 
los Hechos utilizó una fuente o fuentes que en algunos aspectos 
contrastan con lo que Pablo dice a los gálatas, y los fines didácti- 
cos de los Hechos pueden haber oscurecido aún más los aconte- 
cimientos. Más evidente aún es que Pablo perseguía un fin apolo- 
gético en la Carta a los gálatas; pero él debe tener la prioridad en 
nuestro crédito porque escribe a la distancia máxima de una dé- 
cada de los hechos. Afortunadamente, los hechos más importan- 
tes para nuestra investigación son razonablemente claros. 

La disputa versó sobre la circuncisión ?, es decir, sobre si los 
gentiles que se habían agregado a los seguidores de Jesús en An- 
tioquía debían cumplir con el rito normal de incorporación a la 
comunidad judía. Pero la disputa surgió en el seno del movimien- 
to cristiano. No fueron miembros de la comunidad judía los que 
suscitaron la cuestión, sino los «hermanos», aunque Pablo los ta- 
cha de «falsos hermanos». En consecuencia, para dirimir la cues- 
tión, la congregación no recurre a los arjontes o a la gerousia de 


1. Cf. Haenchen 1959, Betz 1979, y la abundante bibliografía que citan. 

2. Pablo comunicó esta decisión de ir a Jerusalén y hablar sobre el «evange- 
lio» que él anunciaba «a los gentiles» antes de mencionar a los «falsos hermanos» 
que imponían la circuncisión; por eso cabe suponer que estos últimos aparecieron 
en Jerusalén. Sin embargo, la secuencia depende probablemente de la estructura 
del argumento de Pablo más que del orden de los acontecimientos, ya que todo el 
contexto muestra que la cuestión central era la circuncisión de los conversos gen- 
tiles, y Pablo tomó consigo a Tito en Antioquía como apoyo de su causa. Cf. Betz 
1979 ad loc. En este contexto el informe de los Hechos resulta más claro. 
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los judíos antioquenos, sino a los notables (hoi dokouwntes) o «co- 
lumnas» de la iglesia de Jerusalén. El autor de los Hechos supone 
la existencia de una organización más compleja en Jerusalén: al 
igual que otras asociaciones religiosas, la comunidad entera, guia- 
da por un consejo de ancianos (gerousia), se reúne para tomar 
decisiones importantes con los doce apóstoles, que quizá están cons- 
tituidos como una especie de comité ejecutivo (prytania o deca- 
nia). Tal organización, no mencionada por Pablo, pudo haber exis- 
tido, pero también es posible que los Hechos la tomen de un 
estilo de organización posterior que el autor proyecta al pasado. Los 
dos relatos señalan que hubo un acuerdo pleno entre los notables: 
no se debe imponer la circuncisión a los gentiles. A parte de esto, 
las fuentes difieren en el estilo y en el objetivo de la decisión. Los 
Hechos incluyen un solemne do promulgado bajo la autori- 
dad de «los apóstoles y los ancianos y toda la asamblea» (15, 22) ?, 
que dicta el ritual y algunas normas morales para los cristianos 
gentiles. El autor de los Hechos no fue el primero en creer que 
Jerusalén promulgó esa regulación formal, ya que Pablo juzga 
necesario insistir en que los dirigentes «no me dijeron nada más», ex- 
cepto que «nos acordásemos de los pobres» (Gál 2, 6.10) *. Y Pa- 
blo no habla de un edicto, sino de un acuerdo entre partes igua- 
les, con los «notables» Cefas, Santiago y Juan por una parte, y 
Pablo y Bernabé por otra, rubricado e diadonos las diestras en pren- 
da de comunión» ?. 

El acuerdo tuvo una corta existencia. Durante cierto tiempo, 
la solidaridad de judíos y gentiles en los grupos antioquenos se ce- 
lebraba mediante comidas comunes, donde participó incluso Pe- 
dro, que había llegado de Jerusalén *. Sin embargo, cuando apare- 
cieron «algunas personas próximas a Santiago», Pedro y todos los 
otros judeocristianos, excepto Pablo —incluso Bernabé, su cola- 


3. El estilo es, de nuevo, el de las acciones llevadas por un collegium imitando 
decisiones «del consejo y la corporación» de una ciudad. Cf. por ejemplo Josefo, 
Ant. 14.259-61, examinado más arriba, p. 64s. 

4. En cuanto a la sugerencia de que los Hechos incorporan una tradición so- 
bre el concilio muy similar a la interpretación divulgada por los adversarios de Pa- 
blo en Galacia, cf. Linton 1949. 

5. Sampley 1980, 21-50. Se ha sugerido que Pablo mismo cita o alude a algún 
documento formal en Gál 2, 7-9, ya que figura aquí el nombre de Pedro, mientras 
que en otros lugares Pablo lo llama Cefas, junto con frases más bien no paulinas 
como «evangelio de la incircuncisión... de la circuncisión» (cf. 1, 7-9); pero la prue- 
ba no es concluyente. Cf. el debate en Betz 1979 ad loc. 

6. Esto muestra que el acuerdo referido en Gál 2, 7-9 no establece dos mi- 
siones separadas, como se ha afirmado muchas veces. Pablo tampoco cree que se 
le haya prohibido hacer prosélitos entre los judíos (1 Cor 9, 20). El sentido de las 
frases paralelas de Gál 2, 7s. 9b no es una exclusividad, sino igualdad. 


192 Los primeros cristianos urbanos 


borador más cercano—, evitaron tales comidas, y Pablo se vio ais- 
lado (Gál 2, 11-13). ¿Quizá el acuerdo de Jerusalén no afectaba al 
tema de la comensalidad entre los que observaban y los que no ob- 
servaban la kashrut? ¿O había cambiado la situación en Jerusalén 
cuando la partida de Pedro rompió el triunvirato y dejó a Santia- 
go, como «el hermano del Señor», con el control efectivo de la si- 
tuación? No lo sabemos. Vemos únicamente que en este tiempo 
la disputa se planteó a raíz de una división entre los cristianos de 
Antioquía —una clara derrota para Pablo—,; sin embargo, en su 
defensa ante los gálatas, Pablo contrapone la constancia de su pos- 
tura a la inconstancia de los otros. Después del incidente con Pe- 
dro, Pablo orientó sus actividades hacia Asia Menor y principal- 
mente a Grecia ?. 

¿Qué nos enseña este episodio, o lo que podemos saber de él, 
sobre el desarrollo de la organización entre los primeros cristia- 
nos? En primer lugar, vemos que en el espacio de dos décadas de 
la muerte de Jesús la comunidad de los que creían en su mesiani- 
dad y en su resurrección se convirtió en una secta específica entre 
los judíos, no sólo en Jerusalén, sino también en algunos lugares 
fuera de Palestina, incluida la metrópolis de Antioquía. Surgieron 
sus propios dirigentes, aunque sus relaciones eran aún fluidas, y 
ellos resolvían las disputas en el seno de su propio movimiento. 
Por otra parte, la secta había rebasado ya la comunidad judía y as- 
piraba a convertir a los gentiles —aunque el significado exacto de 
esta conversión fue precisamente el punto en cuestión. En segun- 
do lugar, vemos una preocupación por la unidad y el consenso. 
Lo que sucedía entre los cristianos antioquenos afectaba a los cris- 
tianos de Jerusalén, y viceversa. El libre movimiento de persona- 
jes de una «iglesia» a otra, unos como delegados (apostoloi ekkle- 
sión), otros sin más autorización o legitimación que su propia 
creencia de que el Espíritu santo los había llamado, fue un hecho 
constante de la vida cristiana primitiva, y estos personajes inter- 
venían a menudo para «corregir» las creencias o las prácticas de 
las comunidades que visitaban. En tercer lugar, los medios prima- 
rios para resolver los conflictos fueron, al parecer, la reunión y el 
diálogo. Posteriormente, como veremos, la carta apostólica se con- 
vierte en un sustitutivo del debate directo cuando el viaje resulta 
difícil. No se habían fijado medios formales para dirimir las dis- 
putas, pero habían surgido algunos dirigentes en Jerusalén y en 
Antioquía, y el mismo proceso de trato con los disidentes llevó a 


7. Cf. supra, 176 y, para desarrollos sucesivos en Antioquía, Meeks-Wilken 
1978, 13-52. 
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la consolidación de la autoridad y al descubrimiento o la inven- 
ción de unos medios más formales de toma de decisiones. 

Nada de todo esto nos ilumina mucho sobre la organización 
específica del cristianismo paulino. En realidad, hay razones para 
suponer que el fracaso de Pablo en Antioquía fue el punto de par- 
tida para la formación por su cuenta de una organización misio- 
nera más compleja y meditada $. Esto no significa, obviamente, 
que Pablo dejara de interesarse por la continuidad con las tradi- 
ciones de Israel o por la unidad con los judeocristianos de Jeru- 
salén. Pero él y los colaboradores que reunió en torno a su per- 
sona, desarrollaron sus propias técnicas para mantener el contacto 
entre las nuevas comioidades que habían fundado. 


b) Cartas y visitas 


Entre las técnicas que la misión paulina creó destacan las visi- 
tas de los misioneros a los grupos que habían formado y, si la vi- 
sita no era posible, las cartas. Hemos señalado ya en el capítulo 3 
la importancia de estos contactos para el desarrollo de ideas y ac- 
titudes, de una conciencia de solidaridad que transcendiese los gru- 

os locales. Pero estas comunicaciones reclamaron también unas 
ormas más directas y específicas de control social. Había que dar 
instrucciones, muchas veces en respuesta a informes de problemas 
locales específicos; se hacían advertencias generales sobre el modo 
de vida más adecuado para la nueva fe; se exponían argumentos 
contra opiniones que Pablo juzgaba inaceptables; se daban direc- 
trices para acciones más específicas, como las penas contra los des- 
viados y procedimientos para la colecta de Jerusalén. 

Una rememoración para los tesalonicenses. La importancia de 
los emisarios y las posibilidades de las cartas como medios de con- 
trol social son ya evidentes en la primera carta cristiana que nos 
ha llegado: la de Pablo, Silvano y Timoteo a los cristianos de Te- 
salónica. Después de la creación de las células cristianas en las ciu- 
dades macedonias, Pablo y sus compañeros viajaron al sur, en 
dirección a Grecia (la provincia romana de Acaya). En Atenas Pa- 
blo sintió preocupación por los neoconversos de Tesalónica, 
enterado, al parecer, de las presiones hostiles por parte de sus veci- 
nos ?, y envió a Timoteo para «confortarlos y exhortarlos» y ave- 


8. Holmberg 1978 califica el incidente como «un momento decisivo en la evo- 
lución de Pablo» (13). Cf. también Ollrog 1979, 11-13. 

9. Los cristianos que viajaban desde Filipos ayudaron a Pablo en Acaya lle- 
vando noticias sobre el éxito en Tesalónica (1 Tes 1, 7-10) y, poco después, apor- 
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riguar su situación (1 Tes 3, 1-5). Cuando Timoteo regresó con 
buenas noticias, Pablo envió la carta que hoy poseemos y cuyo ob- 
jetivo era «confortar y exhortar» ?*, 

Hay pocas instrucciones nuevas en 1 Tes. Aparte las frases de 
consuelo en 4, 13-18, con la escena apocalíptica del inminente re- 
torno de Jesús, las advertencias de la carta consisten en reiteracio- 
nes de «cosas que vosotros mismos conocéis». Tales advertencias 
son típicas, como ha demostrado Malherbe !*!, de la retórica 
moral helenística denominada parénesis, y el tipo de moral preconi- 
zado en 1 Tes no difiere mucho, en términos de conducta reco- 
mendada, de lo que se puede leer en Epicteto o en Dión Crisós- 
tomo. No obstante, sus autores citan algunos ejemplos específicos 
de normas que se habían enseñado a los conversos y que nos re- 
velan los inicios de un lenguaje cristiano especial sobre las obliga- 
ciones morales. Como las exhortaciones mismas, los preceptos 
adoptan la forma de advertencias. - 

En el aspecto formal, la nota más sorprendente de la carta es 
la acción de gracias desproporcionalmente larga que la abre. Como 
veíamos en el capítulo anterior, la carta rebosa de un lenguaje rico 
y afectivo sobre las relaciones personales entre los autores y los 
destinatarios. Sobrepasa las expresiones normales de sentimientos 
amistosos que suelen contener las cartas ordinarias *?, en primer 
lugar por la ampliación del radio de amistad a otros grupos de cris- 
tianos en Macedonia, en Acaya y en Judea **, y en segundo lugar 
por colocar toda la temática en un contexto cristológico y ole 
gico. Y esta evocación compleja de las relaciones previamente es- 
tablecidas pasa a ser la base y el contexto de las exhortaciones. 

Por eso las normas de conducta no se dan aquí tan claramente 
como en las situaciones en conflicto, sino que van implícitas en el 
esquema de la carta. Esta propone modelos prestigiosos para ser 
imitados: los apóstoles, Cristo mismo y otros grupos cristianos. 
Y felicita a los propios cristianos tesalonicenses por haber servido 


tando dinero para la misión corintia (2 Cor 11, 9) (cf. más arriba, p. 53). Presumi- 
blemente Pablo se entera por una vía similar de las dificultades de Tesalónica. 

10. Nótese la formulación de deseos que constituye el tránsito de la larga ac- 
ción de gracias inicial al resto de la carta (3, 11-13), y el período parakalo que si- 
gue (4, 1). Este último texto reanuda las exhortaciones a que hacía referencia 2, 12 
y que formaban parte de la primera catequesis de los nuevos conversos. Malherbe 

a demostrado que el objetivo parenético que aquí se propone afecta a toda la car- 

ta y no sólo a una «sección parenética» (puntos de su próximo artículo en ANRW,; 
cf. 1970; 1977a, 22-27). 

11. Malherbe, próximo artículo en ANRW. 

12. Koester 1979, 36s. 

13. Frente a Pearson; cf. más arriba, capítulo 3, n. 117. 
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de ejemplo (typot: 1, 7) a otros, cuyas miradas, por tanto, se cen- 
tran en ellos. La carta anima repetidamente a perseverar en el buen 
comienzo; deben seguir por el mismo camino, «superándose». Es- 
tas obligaciones humanas, sin embargo, aparecen enmarcadas en 
el contexto de la acción escatológica de Dios **, La carta exhorta 
a los tesalonicenses a «vivir como se merece Dios, que os ha lla- 
mado a su reino y gloria» (2, 12). El afecto mismo entre el apóstol 
y la comunidad está ligado al gozo por la llegada (parousia) de Je- 
sús y por el juicio y la recompensa final (2, 195), y las dificultades 
que han experimentado estaban previstas en el plan escatológico 
Ó, 2-4). 

La primera carta a los tesalonicenses muestra, pues, cómo Pa- 
blo hace de este escrito un instrumento para extender en el espa- 
cio y el tiempo su instrucción a los conversos. En este ejemplo, 
donde ningún conflicto reclama una atención específica, la carta 
parenética sirve para reforzar la instrucción anterior; acentuando 
el entramado personal donde se insertan los destinatarios, y sobre 
la base y el contexto teológico de ese entramado, la carta sirve tam- 
bién para modelar el pensamiento y lenguaje de la comunidad so- 
bre sí misma que va a constituir un ethos distintivo de grupo. 
Cuando estalló el conflicto en los grupos paulinos, Pablo y sus mi- 
sioneros estaban preparados para adaptar la carta, audazmente, al 
tratamiento de nuevas cuestiones. 

Reformadores en Galacia. La carta que más claramente revela 
su carácter de respuesta a un conflicto particular es la que va 
dirigida a los cristianos de Galacia. En ausencia de Pablo, otros mi- 
sioneros cristianos aparecieron en las ciudades de Anatolia, inten- 
tando convencer a los conversos de Pablo de que su fe era imper- 
fecta y su salvación corría peligro si no se circuncidaban y si no 
se comprometían a observar, al menos, el sábado y las fiestas ju- 
días (no se menciona específicamente la kashrut). Pablo ve esto 
como un ataque directo a su propia autoridad de apóstol y fun- 
dador de las iglesias gálatas y como una perversión del único evan- 
gelio. En consecuencia emprende un contraataque con una carta 
cuidadosamente elaborada. Intenta convencer a los cristianos de 
Galacia de que él es un verdadero apóstol, digno de toda confian- 
za. El abandono del evangelio que él les anunció no significa un 
avance hacia la perfección, sino un alejamiento de Cristo y una re- 
caída en una esclavitud tan mala como el paganismo. La libera- 
ción frente a la ley judía que él anunció a los conversos gentiles 
no fue una simple estrategia, sino la voluntad de Dios para la era 


14. Koester 1979. 
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mesiánica, enseñada constantemente por Pablo en todas partes, re- 
conocida solemnemente por los dirigentes cristianos de Jerusalén 
y defendida con grandes sufrimientos cuando otros se mostraban 
inconstantes ?*, 

La argumentación es demasiado intrincada para exponerla aquí, 
pero conviene Para nuestros propósitos ver los tipos de recursos 
que contiene **. En primer lugar hay un recurso a la revelación. 
Pablo señala que el evangelio que anunció a los gálatas no se ba- 
saba en una tradición o enseñanza humana, sino que era «una 
revelación de Jesucristo» (1, 12). Pablo no quiere significar, presu- 
miblemente, que no utilizase ciertas formas tradicionales de pre- 
dicación, ciertas profesiones de fe, ciertos modelos de rito, etc., 
ya que en otros lugares declara llanamente que lo hace (1 Cor 15, 
1-8; 11, 2.23-26), y algunas de estas tradiciones, especialmente del 
rito bautismal, son importantes para la argumentación de la carta 
a los gálatas. Es más bien su modo de predicar el evangelio lo que 
Pablo defiende como «revelado». Su revelación especial fue un 
encargo, análogo al que recibían los profetas bíblicos, de «anun- 
ciar [al hijo de Dios] entre los gentiles» (1, 16); fue su apostola- 
do lo que no derivaba «de Son braieoto ni intervención huma- 
na» (1, 1). 

El recurso a la revelación se produce dentro de la apología au- 
tobiográfica, que ocupa la primera parte del argumento de Pablo. 
La experiencia personal del apóstol es, así, la segunda base de re- 
curso. Pablo insiste en que el radicalismo en la liberación de los 

rosélitos frente a la ley no es una idea suya. Por el contrario, él 
habia sido un «fanático» de las «tradiciones de los antepasados» 
antes que Dios interviniera para cambiar su vida (1, 13-16). Ade- 
más, sus actos después de la revelación demostraron su indiferen- 
cia ante las autoridades humanas (1, 16 - 2, 14). Las «columnas» 
de Jerusalén no pudieron añadir nada a su autoridad, y aunque él 
se sintió satisfecho por la aprobación que dieron a su misión y por 
colaborar con ellos, no dudó en enfrentarse a Pedro y a todos los 
judeocristianos de Antioquía cuando vio que «no se mantenían en 
la verdad del evangelio» (2, 14). De este modo el relato que hace 
Pablo de sus propias experiencias sirve para refutar los rumores 
que circulan en Galacia, según los cuales él predica la circuncisión 
en otras partes (5, 11), pero no la exige en Galacia «por complacer 
a los hombres» (1, 10). Esto demuestra, al mismo tiempo, que su 
constancia, rayana en la obstinación, se apoya en una única reve- 
lación. Los dos primeros recursos, pues, se refuerzan mutuamente. 


15. Mi interpretación de Gál sigue sobre todo a Dahl 1973. 
16. Véase la reseña en Berz 1979, 30-33. 
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El tercer recurso es asimismo una experiencia: experiencia de 
los propios cristianos gálatas. También este recurso está inserto 
parcialmente en la propia apología de Pablo, ya que los destina- 
tarios forman parte de la narración y Pablo recuerda ahora la 
extraordinaria confianza y afecto que ellos le mostraron cuando apa- 
recía en sus ciudades (4, 12-14), como una prueba del tipo de re- 
laciones que ahora están amenazadas (4, 15-20). La evocación se 
refiere, en parte, a los beneficios que recibieron los conversos al 
desaparecer el apoyo de la ley: el Espíritu, los milagros (3, 1-5), 
la libertad frente a los poderes demoníacos del paganismo (4, 8s). 
Este recurso va envuelto en una serie de artificios retóricos: ana- 
temas y amenazas por una parte, bendición por otra, reproches 
irónicos, desdén y sarcasmo. Todo ello para sugerir a los destina- 
tarios que están en peligro de cometer una locura irreparable y de 
perder su sensatez anterior. Muy probablemente, las exhortacio- 
nes al final de la carta, sobre las cuales los comentaristas han pro- 
puesto hipótesis tan improbables como «un segundo frente» y un 
«libertinismo gnóstico en Galacia», son también una ampliación 
de la rememoración; la serie de imperativos comienza ya en 4, 12: 
«Poneos en mi lugar, hermanos, que yo, por mi parte, me pongo 
en el vuestro», evocando la primera llegada de Pablo. La parénesis 

ue sigue, introducida por fa alegoría de Sara y Agar, incita a los 
dean: a una vida de libertad, guiada por el espíritu y no 
por la ley; esa vida genera la solicitud y la responsabilidad mutua, 
elimina los vicios y produce virtudes «como fruto del Espíritu». 
Como suele ocurrir en las parénesis, no hay aquí novedades, sino 
exhortaciones a la vida que los cristianos ya llevabas después de 
la iniciación por Pablo, pues ellos eran «buenos corredores» (5, 7). 

Un cuarto recurso, fundamental para la estructura de la carta, 
son las Escrituras. Pablo no se limita a citar textos a modo de prue- 
ba, sino que construye en 3, 1 - 4, 11 un argumento extremada- 
mente sutil cuya base es una ingeniosa combinación de diversos 
textos. Las técnicas son similares a las que se encuentran común- 
mente en las colecciones posteriores del midrash rabínico. Ade- 
más, la comprensión del argumento exige, no sólo el conocimiento 
de los textos citados y aludidos, sino también de ciertas tradi- 
ciones hermenéuticas, algunas de las cuales sólo hemos averiguado 
después del descubrimiento de los manuscritos del mar Muer- 
to *”. En un estilo muy diferente, Pablo introduce en 4, 21-31 el 


17. El análisis más completo del argumento bíblico es el de Dahl 1973, 52-67; 
cf. también Dahl 1969. 
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episodio de Sara y Agar como un modelo homilético para apoyar 
las exhortaciones que siguen ?*, 

Confusión en Corinto. La extensa correspondencia entre Pa- 
blo y los cristianos corintios que ha llegado hasta nosotros ofrece 
una descripción del conflicto a varios niveles y en torno a varias 
cuestiones. Hemos examinado ya algunos aspectos de esta situa- 
ción en los capítulos 2 y 3. Las palabras poder, autoridad y deri- 
vados aparecen con frecuencia en estas cartas *?, a veces en un con- 
texto irónico, es decir, un contexto que requiere una inversión de 
su significado ordinario. El uso de la ironía sugiere que el poder 
era importante para los destinatarios y que los autores de la carta 
querían modificar la concepción del poder. Los conflictos versan 
en buena medida en torno a la autoridad; son cuestiones sobre 
quién toma las decisiones y quién debe obedecer, y por qué. Por 
otra parte, las cartas mismas son instrumentos utilizados expresa- 
mente para ejercer la autoridad; de ahí que muestren las estrate- 
glas de influencia que Pablo y sus colaboradores consideraban 
eficaces. 

Un modo de sentirse fuerte en un grupo es identificarse con 
un personaje considerado por el grupo como poderoso. Esta ten- 
dencia fue, al menos, uno de los temas que estaban latentes entre 
las facciones y que llegaron a oídos de Pablo, tendencia quizá im- 
plícita en los enigmáticos eslóganes que él atribuye a los corintios 
en 1 Cor 1, 10-13: «Yo soy de Pablo, yo de Apolo, yo de Cefas, 
yo de Cristo». A pesar del título del famoso artículo de F. C. Baur 
publicado hace un siglo ?%, es dudoso que hubiera existido un 
«partido de Cristo» en Corinto, o incluso un «partido de Cefas». 
El argumento de 1 Cor 1-4 se refiere sólo a Pablo y a Apolo, que 
aparecen mencionados en su peroración más bien críptica: «He 
aplicado lo anterior a Apolo y a mí por causa vuestra, para que 
con nuestro caso aprendáis aquello de “no saltarse el reglamento” 
y no seáis partidarios de uno a costa del otro» (4, 6). La envidia 
entre los partidarios de dos grandes maestros, que este reproche 
implica, procedía evidentemente de comparaciones odiosas entre 
las facultades retóricas de Apolo (llamado aner logios, «hombre de 


18. Sobre esta parte, cf Barrett 1976. 

19. Por ejemplo, djnamis en 1 y 2 Cor vemticuatro veces, y en todo el resto 
de las cartas indudables de Pablo diez veces; dynatós, cuatro y seis veces respec- 
tivamente; energein, cuatro y cinco veces; enérgema, dos y nueve veces; energés, 
una vez en cada caso; exestin, cinco veces y ninguna; exonsta, doce y cinco; exom- 
siazein, tres veces y ninguna, respectivamente. 

20. Die Christusparte: in der korinthischen Gemeinde, der Gegensatz des pe- 
trmischen und paulimischen Christentbums in der altesten Kirche, der Apostel Pe- 
trus in Rom: Tubinger Zeitschrift fur Theologie 4 (1831) 61-206. 
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retórica», en Hechos 18, 24) y de Pablo, ya que la apología de éste 
en estos cuatro capítulos contiene algunos comentarios despecti- 
vos sobre la retórica. Había más motivos de división que éste, sin 
embargo; uno de ellos era el bautismo recibido de manos de (o en 
nombre de) uno u otro personaje, por lo que Pablo es reacio a ad- 
mitir que hubiera bautizado a alguien en Corinto (1, 14-17). Al 
menos para algunos cristianos de Corinto, el bautismo significa la 
iniciación en una esfera espiritual, la posesión de los bienes del 
mundo futuro: don del Espíritu, conocimiento celestial y sabidu- 
ría. Por lo visto, algunos creen haber recibido de su apóstol dones 
más valiosos que otros, mientras que unos terceros se sienten qui- 
zá independientes de ambos, siendo «personas en Cristo». En cual- 
quier caso, ciertos dirigentes, de ellos el principal, probablemente, 
Esteban, aconsejaron a la iglesia enviar una carta a Pablo, con una 
delegación oficial, para recabar su opinión sobre toda una serie de 
problemas (7, 1.25; 8, 1; 12, 1; 16, 1.15-18). Nils Dahl ha sugeri- 
do ingeniosamente que la decisión de enviar esa delegación pudo 
haber precipitado la formación de facciones: unos preferían con- 
sultar a Apolo, otros al famoso Cefas (aunque no hay evidencia 
de que hubiera estado nunca en Corinto), mientras que otros, pre- 
tendiendo haberse apropiado del Espíritu de Cristo, afirmaban no 
tener necesidad de ayuda externa ?*. Sin duda había algunos en Co- 
rinto que dudaban de la conveniencia de consultar a Pablo, por- 
que no esperaban verle más (4, 18). Y Pablo no se enteró de la exis- 
tencia de las facciones por la carta oficial, sino por miembros de 
la familia de Cloe que llegaron a Efeso (1, 11). 

Parece ser que la carta de Pablo logró algunos de sus objeti- 
vos, ya que 2 Cor no hace la menor alusión a las facciones men- 
cionadas en 1 Cor 1, 12 ni a las comparaciones de Pablo con Apo- 
lo ni sobre los problemas específicos tratados en 1 Cor 7-15 22 
La carta, sin embargo, no llegó a eliminar el descontento con la 
autoridad de Pablo ni el afán de algunos cristianos de adherirse a 
los dirigentes más brillantes. Algún tiempo después llegaron a Co- 
rinto nuevos apóstoles itinerantes no pertenecientes al círculo de 
Pablo. Menospreciando a Pablo como «débil» y su elocuencia 
como «detestable», pronto encontraron seguidores entusiastas. La 
crueldad del sarcasmo con que contesta Pablo en 2 Cor 10-13 in- 
dica que éste quedó profundamente dolido y que consideró muy 
grave el peligro que tales apóstoles representaban. Vislumbramos 
algunos rasgos de los «superapóstoles» (como los llama Pablo des- 
pectivamente) que se ganaron la admiración de sus partidarios co- 


21. Dahl 1967. 
22. Ibid., 334. 
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rintios: linaje judío (11, 22); presencia física impresionante (10, 
7.10); quizá cartas de recomendación (3, 1-3); y, sobre todo, ha- 
bilidad retórica (10, 10; 11, 6), incluida la capacidad para mostrar 
mediante la synkrisis (comparación retórica) su superioridad sobre 
otros colegas (10, 12-18) W y una actitud «profesional» ante el apo- 
yo económico de sus admiradores (11, 7-11; 12, 14-18) 2; proba- 
blemente, también confidencias sobre revelaciones místicas O apo- 
calípticas (12, 1-10) y posible taumaturgia (12, 12). Pablo intenta 
explicar a los cristianos, recurriendo al sarcasmo, que también él 
podría reclamar algunos de tales títulos de legitimidad si ese juego 
valiera la pena. Descalificando tales declaraciones como «neceda- 
des», Pablo procura al mismo tiempo demostrar su propia elo- 
cuencia y desacreditar así los esfuerzos retóricos en general, pero 
intenta también presentar una concepción diferente de la autori- 
dad ?*. Examinaremos esta concepción más adelante. 

Aparte la alianza con epnalidade no cristianas, había indi- 
viduos en los grupos corintios a los que cabe calificar de «fuer- 
tes». En el capítulo 2 hemos encontrado motivos para concluir que 
muchos de ellos gozaban de poder en la ciudad por su riqueza o 
por su posición. No es que pertenecieran a la aristocracia corintia 
—sólo Erasto poseía, quizá, este privilegio—, sino que su relativa 
opulencia les daba los medios para hacer cosas en favor de los gru- 
pos cristianos que no estaban al alcance de la mayoría de sus miem- 
bros, y les permitía también mantener en la ciudad unas amplias 
relaciones que les proporcionaban la clara conciencia de sus de- 
beres y derechos. No es extraño que surgieran tensiones entre ellos 
y los miembros pobres de la iglesia, que eran sin duda la mayoría. 
Las tensiones produjeron verdaderos conflictos en conexión, al 
menos, con dos temas: la aceptación o no de invitaciones para co- 
mer con paganos (1 Cor 8-10) y la humillación del pobre en las 
reuniones para la Cena del Señor (1 Cor 11, 17-34) ?. En ambos 
casos Pablo deplora la exhibición de la ventaja social y económica 
en una forma ofensiva para los pobres o para los de conciencia «dé- 
bil». No obstante, dirige sus exhortaciones primariamente a los 
«fuertes» y habla como si fuese uno de ellos. Las tres personas bau- 
tizadas por Pablo en Corinto: Crispo, Gayo y Esteban «con su 
familia» (1 Cor 1, 14-16), pertenecían a su categoría. Crispo era 
jefe de la sinagoga (Hech 18, 8); Esteban fue probablemente el res- 
ponsable de la delegación que llevó la carta de los corintios a Pa- 


23. Cf. Judge 1968. 

24. Hock 1980, 50-65. 

25. Schutz 1975 passim. 

26. Capítulo 2, «Testimomos directos». 





Gobierno 201 


blo. Pablo elige la familia de Esteban para dedicarle un elogio es- 
pecial porque sus componentes fueron los primeros conversos de 
Acaya y porque fueron protectores de los grupos cristianos de Co- 
rinto (1 Cor 16, 15). Exhorta a la congregación a «estar a dispo- 
sición de gente como ellos y de todo el que colabora en la tarea» 
y a «estar reconocidos» a ellos y a los otros mensajeros, Fortuna- 
to y Acaio (16, 16-18). 

Había un tercer medio de ganar prestigio e influencia y de uti- 
lizarlos en la iglesia corintia: la conducta que los cristianos pauli- 
nos consideraban como manifestación directa del Espíritu de Dios. 
El signo del Espíritu más apreciado en las asambleas corintias era 
el «don de lenguas». Si el fenómeno fue tal como se manifiesta en 
algunos grupos modernos y que, adoptando el término griego de 
Pablo, llamamos glosolalia —y hay es razones para pensar 
que lo fue— ?”, entonces podemos comprender por qué era, al pa- 
recer, el primer signo de posesión del Espíritu o por el Espíritu. 
La elosolilia se produce en un trance que suele ir acompañado de 

érdida de control consciente y, a la vez, de extraordinarios nive- 
es de energía, expresada en articulaciones involuntarias y en mo- 
vimientos corporales rápidos o repentinos, transpiración, saliva- 
ción, etc. Los órganos de fonación parecen estar activados con 
enorme fuerza por algo que supera la voluntad del sujeto. Por eso 
la lingúista y etnógrafa Felicitas Goodman define este fenómeno 
como «un estado de disociación» donde «el glosolalista pierde el 
control cortical» y «establece una conexión entre el centro del ha- 
bla y cierta estructura subcortical» 28. O, como señala Pablo, «si 
rezara en una lengua, el Espíritu reza en mí, pero mi inteligencia 
no saca nada» (1 Cor 14, 14). Los grupos que practican la gloso- 
lalia no se refieren al poder que ejerce un control sobre el centro 
del lenguaje como «una estructura subcortical», sino a un poder 
o espíritu sobrehumano. Para el cristiano de Corinto, incluido Pa- 
blo, ese espíritu era el Espíritu santo de Dios. 

Ahora bie: una persona capaz de manifestar visiblemente, en 
la asamblea de los cristianos, que el Espíritu de Dios hablaba por 
su medio, gozaba sin duda de un poder social. Lo difícil es saber 


27. Nosólo los glosolalistas relacionados con la tradición cristiana aseguran que 
es identico, sino que los estudios Imguísticos transculturales de Felicitas Goodman 
y la observación directa han demostrado un modelo consistente de conducta física 
incluso en personas de familias Iimguisticas diferentes y que no estaban influidas, 
al parecer, por las creencias cristianas. Goodman concluye que esta constancia po- 
see una base neurofisiológica (Goodman 1972). 

28  Ibid., 124. Goodman distingue el trance del glosolala, que ella denomina 
«hiperexcitación» por su elevado nivel energético, y el po meditativo de disocia- 
ción, como en A caso del yoga, que ella denomina «hipoexcitacion» (59s). 
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cómo se relacionaba este poder con los otros medios, más ordi- 
narios, de comunicación social —su enlace con la autoridad y el 
acceso que daba al dinero y al status. Hay razones para creer que 
los diversos modos de poder entraron en conflicto. La glosolalia 
fue origen de conflictos, como se desprende del espacio que Pablo 
le dedica en la carta: tres capítulos en nuestras versiones moder- 
nas. No era dado a cualquiera hablar en lenguas (12, 30), y el que 
gozaba de este privilegio —o sus seguidores— ejercía una influen- 
cia sobre los otros. Pero ¿había entre los no glosolalistas algunos 
que ejercían otro tipo de poder? Es presumible. El Espíritu no dis- 
crimina a las personas. La glosolalia es, en frase de Peter Brown, 
una especie de «poder inarticulado» ??; ese poder no suele fluir 
sólo por el canal normal de la autoridad creada por la sociedad, 
con sus roles y status. Una experiencia característica en el arreba- 
to del trance es el cese de las inhibiciones; por eso no es extraño 
que surja el conflicto entre la conducta posesa y otras formas más 
estructuradas de poder. El argumento de Pablo en favor del con- 
trol de la glosolalia y de otros jarismata viene a confirmar nuestra 
sospecha, ya que defiende que todo en la asamblea debe hacerse 
«correctamente y en orden» (14, 23), señala que los profetas y las 
profetisas deben observar los códigos consuetudinarios del vesti- 
do y peinado específicos de cada sexo (11, 2-16) y apoya la auto- 
ridad de los cabezas de familia y de los protectores como Esteban 
(16, 15-18). 

Por otra parte, hay razones para desconfiar de una idea dema- 
siado simple de los modos estructurales y antiestructurales de po- 
der en Corinto. Toda una serie de estudios sobre fenómenos de 
posesión realizados por antropólogos modernos ha demostrado 
que esa conducta no carece de una estructura y en modo alguno 
es independiente del marco social y cultural . Goodman ha lle- 
gado a la misma conclusión en el caso específico de la glosolalia. 
La glosolalia es un arte aprendido, aunque su mecanismo sea in- 
consciente. Las ocasiones en que se manifiesta dependen en alto 
grado de las expectativas de un grupo específico, expresadas en 
parte por medio de procedimientos rituales. Hasta los fenómenos 
corporales que acompañan a la disociación y algunos aspectos de 
las modulaciones en el habla son específicos de un grupo particu- 
lar e incluso del dirigente que ha «aleccionado» al glosolalista. Y 
la interpretación dada a la glosolalia depende del sistema de creen- 


29. Brown 1971. 
30. Cf. po ejemplo Lewis 1971; S. S. Walker 1972 (bibliografía). Para la apli- 
cabilidad a la profecía veterotestamentaria, cf. R. R. Wilson 1979. 
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cias del grupo **. Es significativo que Pablo no rechace de plano 
la valoración positiva que los corintios hicieron del don de len- 
guas, como pudo haber hecho sin dificultad, a saber, considerán- 
dolo como un efecto de posesión diabólica y no del Espíritu san- 
to. Parece haber compartido, por el contrario, la línea general de 
interpretación en el sentido de atribuir la glosolalia al Espíritu de 
Dios. Precisamente en esta línea intenta Pablo reducir la relevan- 
cia de la glosolalia en comparación con otros dones. Además, 
mientras que la distancia social entre los miembros pobres y ricos 
de la comunidad nos hace presumir que estos últimos ostentaban 
las formas más articuladas de poder y que los primeros ejercían 
las formas menos articuladas, en el capítulo 2 hemos visto que los 
miembros destacados de las comunidades paulinas no siempre go- 
zaban de una posición elevada y mostraban en cambio muchos sig- 
nos de inconsistencia de status. Tales personas pudieron muy bien 
ser propensas a experiencias del Espíritu más disociativas. Ade- 
más, los dirigentes de una comunidad en la que el entusiasmo por 
la glosolalia fuese tan notable como en Corinto difícilmente po- 
dían mantenerse como líderes, al margen de su procedencia ortgi- 
nal, si no eran capaces de exhibir signos equivalentes del Espíritu. 
No es extraño que Pablo puntualizase: «gracias a Dios hablo en 
esas lenguas más que todos vosotros» (14, 18). 

Esta declaración justifica la pregunta de si no fue el propio Pa- 
blo el que enseñó a los cristianos corintios a valorar tanto la 
experiencia del habla «en el Espíritu», aunque no le gustase la orien- 
tación que ellos le habían dado. La «recepción del Espíritu» va 
estrechamente unida al bautismo en las enseñanzas del círculo pau- 
lino (y probablemente en la mayoría de los círculos del cristianis- 
mo primitivo), y Pablo evoca a menudo esta experiencia —en su 
reconvención a los gálatas, como hemos visto, y aquí en 1 Cor 
12 2. No sólo el rito del bautismo estaba envuelto en símbolos de 
cambio radical de vida —muerte y renacimiento, cambio de per- 
sona, destrucción de antinomias y restauración de la unidad— *, 
sino que hay al menos algún testimonio de que el bautizado solía 
experimentar una ligera disociación. «Dios envía a nuestros cora- 
zones el Espíritu de su Hijo que grita Abba ¡Padre!» (Gál 4, 6) **. 
El grito a que hace referencia la palabra aramea Abba denota pre- 


31. Goodman 1972 passim. 

32. Lull 1980, 53-95, ha intentado echar por tierra esta opinión comúnmente 
aceptada, a mi juicio sin éxito. 

33. Más sobre esto en el capítulo 5. 

34. No sólo los cristianos paulinos tenían esta experiencia en el bautismo, ya 
que Pablo esperaba que también los cristianos romanos la conocieran: Rom 8, 15s. 
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sumiblemente un nivel de excitación inferior a la glosolalia *, pero 
es también un signo de estado disociativo —de control por el Es- 
píritu. Pablo enseñó a sus conversos a esperar también otros tipos 
de experiencia del Espíritu, como los milagros (Gál 3, 5; 1 Cor 
12, 10; 2, 4; 2 Cor 12, 12). El milagro podría ser una breve etapa 
para el descubrimiento, con o sin el ejemplo de Pablo, del trance 
profundo y emocionalmente más fuerte de la glosolalia. No po- 
demos saber, sin embargo, si existió tal progresión. 

Tampoco encuentra respuesta la cuestión de si las facciones in- 
terpeladas en los cuatro primeros capítulos de 1 Cor tienen algo 
que ver con el problema de los «dones espirituales» debatidos en 
los capítulos 12-14. Como hemos visto, también las facciones 
estaban relacionadas con una idea especial del bautismo y con la «sa- 
biduría» y el «conocimiento» disponibles para las personas «espi- 
rituales», mas no para otras. La opinión común entre los investi- 
gadores del nuevo testamento es que todos los problemas tocados 
en 1 Cor tienen conexión con las creencias sobre la resurrección 
mencionadas en el capítulo 15. Según esta opinión, los corintios 
que «no creían en la resurrección de los muertos» no negaban por 
ello una vida futura ni rechazaban la noción «judía» de resurrec- 
ción corporal en favor de la concepción «griega» de una libera- 
ción del alma de la prisión del cuerpo después ds la muerte. Ellos 
consideraban, más bien, que ya habían resucitado espiritualmente 
con Cristo y «se habían sentado con él en tronos celestiales», como 
rezaba probablemente la liturgia bautismal (Ef 2, 6; cf. 1 Cor 4, 
8). Ahora bien, si podemos preguntar cómo podían imaginar y 
creer los cristianos que su vida física era irreal o irrelevante y que 
su vida real era espiritual y transcendente, podemos conjeturar que 
las experiencias de trance como las que producía la glosolalia pu- 
dieron haber servido para reforzar esa creencia. Pero se trata de 
una conjetura. La carta no hace una referencia explícita a ninguna 
conexión entre la «escatología realizada» de los cristianos corin- 
tios y su glosolalia. 

Poseemos, pues, más conjeturas que evidencia positiva sobre 
las interacciones entre la autoridad de los apóstoles y sus adeptos, 
entre la autoridad de la riqueza y de la posición social y la auto- 
ridad de los posesos del espíritu en Corinto. Probablemente hubo 
conflictos, no sólo entre personas, sino también entre diferentes 
tipos de autoridad. Sin duda los alineamientos eran más comple- 
jos de lo que puede ofrecer cualquier esquema. 


35. Véase Goodman 1972 sobre el nivel inferior de excitación en personas que 
«interpretan» la glosolalia y que hablan un lenguaje natural, pero disociado en al- 
gún grado (146s, 159). 
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También la respuesta de Pablo fue compleja. Los medios que 
utilizó fueron aquellos que ya habían demostrado su eficacia: vi- 
sitas personales y mediante emisarios y cartas. Ninguno de ellos 
le reportó un éxito completo. Los conflictos continuaron durante 
algún tiempo, y aunque algunas cuestiones se resolvieron, surgie- 
ron otras con la llegada de los superapóstoles: una visita de Pablo 
en la que éste fue insultado y una reacción negativa a una carta 
(ahora perdida) que había escrito después. La reconstrucción de la 
secuencia exacta de aquellos acontecimientos y su resolución de- 
finitiva, si alguna es posible, dependen del enfoque que se dé al 
problema literario de 2 Cor, que no podemos abordar aquí. Como 
antes, debemos conformarnos con catalogar los principales tipos 
de recurso que emplea Pablo. 

John Schútz, en su importante monografía sobre la autoridad 
de Pablo, señala que la autoridad es «la interpretación del po- 
der» %. La persona revestida de autoridad concentra y dirige el po- 
der de aquellos que admiten su autoridad, no por la fuerza, sino 
reconociendo que sus directrices son «correctas». La autoridad es, 
pues, «una cualidad de la comunicación» que implica la creencia 
de que la «rectitud» de la comunicación puede demostrarse si es 
necesario ?”. 

Las cartas a los corintios denotan ampliamente el intento de 
ejercer la autoridad como una tarea interpretativa. Pablo (con Sós- 
tenes y Timoteo) trata de reformar la idea que tienen los cristia- 
nos corintios del poder y, por tanto, de persuadirlos a que modi- 
fiquen su conducta. El lenguaje que Búlza Pablo parece elegido 
para convencer a los destinatarios de que las creencias, actitudes 
y conducta que él preconiza concuerdan con lo que los propios 
corintios saben o pueden saber. Pablo alude a cosas que ellos ha- 
bían aprendido de él anteriormente y que él les recuerda ahora, y 
a las experiencias que vivieron. En consecuencia, estas cartas utl- 
lizan ampliamente los modos indirectos de lenguaje, especialmen- 
te la ironía, el sarcasmo y la metáfora. El estilo diatribal, empleado 
por algunos maestros para comprometer a los oyentes e intro- 
ducirlos en las primeras etapas del razonamiento filosófico, apa- 
rece en estas cartas de Pablo con mayor frecuencia que en ningún 
otro escrito, salvo la carta a los romanos, donde sirven para in- 
troducir el evangelio de Pablo entre personas extrañas *. Buena 


36. Schútz 1975, 9-14, cita de p. 14. 

37. Friedrich 1958, 35s. Friedrich señala que debe haber una posibilidad de 
«elaboración razonada», pero Schitz 1975, 13, objeta correctamente que es preci- 
so dar un margen a la elaboración irracional; por ejemplo, cuando lo que es co- 
municado es un acceso directo al poder. 

38. Stowers 1981. 
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parte de este discurso es correctivo, un lenguaje de segundo or- 
den, es decir, que adopta unas expresiones o unas experiencias es- 
pecíficas, bien conocidas de los lectores y las reinterpreta. Una 
parte de ese lenguaje procede de las primeras tradiciones cristia- 
nas, incluidas las fórmulas tradicionales que el propio Pablo ense- 
ñÓ a los cristianos de Corinto el que éstos habían interpretado a 
veces de modo insatisfactorio ??. Además, Pablo parodia, modifi- 
ca O refuta ciertos eslóganes que algunos utilizan: 


«Todo me está permitido» —pero no todo aprovecha. 

«Todo me está permitido» —pero yo no me dejaré dominar por nada. 

«La comida es para el estómago y el estómago para la comida y, ade- 
más, Dios acabará con lo uno y con lo otro» —pero el cuerpo no es para 
la prostitución, sino para el Señor, y el Señor es para el cuerpo, pues Dios, 
que resucitó al Señor, nos resucitará también a nosotros con su ei 
[1 Cor 6, 12-14]. 

«Todos tenemos gnosis» —la gnosis engríe, lo constructivo es el amor. 
Quien se figura haber terminado de conocer algo, aún no ha empezado 
a conocer como es debido. En cambio, al que ama a Dios, Dios le reco- 
noce [8, 1-3). 


Los comentarios de Pablo sobre la glosolalia constituyen un 
ejemplo particularmente vivo de reinterpretación de experiencias. 
Pablo insiste en la igualdad de todos los jarismata espirituales, pero 
pone al final de sus listas las «lenguas», el don preferido de los co- 
rintios (1 Cor 12, 8-10.28.29s). Incluye entre los dones ciertas fun- 
ciones que no suponen un estado mental extraordinario, como la 
«asistencia» y la «dirección», probablemente pensando en protec- 
tores como Esteban y Gayo. Entre los carismas que suponen una 
disociación mental, Pablo destaca aquéllos que funcionan a nive- 
les inferiores de excitación, especialmente la profecía, porque «el 
que habla en lenguaje extraño se construye a sí mismo, mientras 
que el que profetiza construye la comunidad» (1 Cor 14, 4). A la 
experiencia de disociación la despoja de toda aureola misteriosa de- 
clarando: «En la asamblea prefiero pronunciar media docena de 
palabras inteligibles, para instruir también a los demás, antes que 
diez mil en una lengua extraña» (14, 19). Desdeña la naturaleza 
exótica del «lenguaje» mismo, comparándolo con una flauta o una 
guitarra o con un sonido perdido para llamar a combate (14, 6-10). 
El valor de los dones espirituales deriva así, estrictamente, de su 
utilidad para corroborar y «construir» al grupo. La «construcción» 


39. Schútz 1975, 90-112; ibid., 1974. 








Gobierno 207 


se entiende como un proceso que se produce con medios raciona- 
les. El don más elevado es, consecuentemente, el amor a los de- 
más (cap. 13). 

Por el mero hecho de escribir como lo hace, Pablo afirma su 
autoridad de apóstol y, en un grado inferior, la autoridad de los 
colaboradores que aparecen mencionados en los exordios de las 
cartas. Aparte de este ejercicio implícito de autoridad, hace tam- 
bién declaraciones explícitas sobre su autoridad personal bajo di- 
versas formas. En primer lugar declara tener una relación singular 
con los grupos cristianos, como su fundador: «como cristianos 
tendréis mil tutores, pero padres no tenéis muchos; como cristia- 
nos fui yo quien os engendré a vosotros con el evangelio» (1 Cor 
4, 15). Este es el derecho de fundador que defiende contra los «su- 
perapóstoles», a los que tacha de intrusos (2 Cor 10, 12-18). La 
evocación narrativa de los inicios no destaca aquí tanto como en 
1 Tes y en Gál, pero tiene alguna relevancia, por ejemplo en 1 Cor 
1, 26 - 3, 17. También hay una amplia reseña de las experiencias, 
viajes y planes del apóstol en los primeros capítulos de 2 Cor. El 
tema del consuelo divino en medio a la aflicción, introducido en 
la doxología inicial (2 Cor 1, 3-7), continúa en los siete primeros 
capítulos. Pablo establece paralelismos entre sus experiencias de 
ailéción y las de la comunidad. Esta referencia tienen particular 
relieve por cuanto la aflicción de la comunidad fue causada en par- 
te por una de sus cartas (7, 8-11). Pablo enlaza este tema con rei- 
teradas aserciones de confianza que abundan en esta parte de la 
correspondencia *, 

Estos paralelismos entre las experiencias de los corintios y las 
del apóstol pueden completarse con otro tipo más fundamental de 
declaraciones que hace Pablo y que revelan su interpretación del 
poder. Las declaraciones figuran en la correspondencia corintia 
como breves catálogos de dificultades (1 Cor 4, 11-13; 2 Cor 6, 
4-10; 11, 23-29) y como jactancia irónica contra los superapósto- 
les. Lo que tienen en común es la estructura dialéctica de la debi- 
lidad y el poder. Pablo subraya su debilidad visible; él, no obs- 
tante, no sólo sobrevive, sino que medra en sus actuaciones «en 
favor del evangelio», que es el testimonio del poder oculto de Dios. 
Además, esta dialéctica concuerda con su afirmación central sobre 
Cristo: que fue crucificado, pero Dios lo resucitó de la muerte. 
Con el esquema paulino de la doble imitación, la carrera apostó- 
lica se convierte en una imitación de Cristo y, por tanto, en un 


40. Cf. Olson 1976. La unidad temática de estos capítulos impide aceptar la 
solución de su desigualdad literaria que se propone a menudo: 2, 14 - 7, 4 (salvo 
6, 14 - 7, 1) pertenecería a una carta distinta. 
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paradigma adecuado para demostrar lo que es un modo auténtico 
de autoridad en la lees de 

Estas cartas, sin embargo, incluyen algunas aserciones de po- 
der de sentido no dialéctico. Hay ciertas personas «engreídas» que 
imaginan que Pablo no volverá a Corinto; pero él regresará pron- 
to y comprobará, «no lo que dicen esos engreídos, sino lo que ha- 
cen» (1 Cor 4, 18s). Amenaza con ir «con el palo» (v. 21), pero 
no especifica la forma práctica que pueda tener esta amenaza, ya 
que es sólo el realce retórico para el deseable «amor y espíritu de 
humildad» (¿bid.). Más grave es la amenaza de 2 Cor 13, 1-4. Pa- 
blo «no tendrá contemplaciones» con aquellos que «buscan la 
prueba de que Cristo habla por mí»; partiendo de su debilidad, él 
mostrará «el poder de Dios». ¿Cómo? Al parecer, mediante algún 
proceso judicial, porque acaba de citar Dt 19, 15: «Por la deposi- 
ción de dos testigos se podrá fallar una causa» (v. 1). La amenaza 
sólo será retirada si la cuestión se resuelve en favor de Pablo, es 
decir, si los corintios acatan su autoridad, de forma que su juicio 
obtenga el consenso de la asamblea. En el primer procedimiento 
judicial contra el individuo transgresor a que hace referencia 1 Cor 
5, Pablo estaba tan seguro del consenso que pudo anticipar la de- 
cisión. Porque conoce, por decirlo así, la voluntad del Espíritu en 
ese caso, puede estar seguro de que la asamblea, guiada por el Es- 
píritu, la confirmará. La misma certeza interna aparece de modo 
implícito en 2 Cor 13, pero la situación es muy diferente, ya que 
es precisamente su propia autoridad carismática lo que sus rivales 
han negado. 

También en otros lugares Pablo puede afirmar que manifiesta 
directamente la voluntad de Dios dando su «consejo como quien 
misericordiosamente ha alcanzado del Señor el ser fiel» (1 Cor 7, 
25), porque «yo también creo poseer el Espíritu de Dios» (7, 40). 
Pablo, sin embargo, distingue cuidadosamente tales afirmaciones 
de los «preceptos del Señor» que él conoce por tradición (7, 
10.12.25). 

Pablo recurre a la autoridad de la tradición en diversas ocasio- 
nes. El largo capítulo sobre la resurrección (1 Cor 15) es, en efec- 
to, una exposición de la fórmula mencionada al principio, fórmu- 
la que él introduce recordando que es una tradición que recibió y 
que los corintios aceptaron. Es una exposición muy sutil, dirigida 


41. Este tema central de la teología de Pablo ha sido objeto de análisis muy a 
menudo, por ejemplo Gúttgemanns 1966. Pero el estudio más útil para la com- 
prensión sociológica es el de Schiitz 1975, 187-203, 214-221, 226-248. Una impor- 
tante crítica a Gúttgemanns puede verse en Adams 1979, 217, junto con una pun- 
tualización a Schiitz (209). 
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a refutar la interpretación que los «espirituales» de la comunidad 
hicieron de unas mismas creencias. Así hay una dialéctica entre la 
tradición que autoriza su propia posición de apóstol que, aun sien- 
do «el último de todos, como un aborto», no obstante está al ni- 
vel de los otros apóstoles como testigo de la resurrección (v. 8-11), 
y la interpretación autorizada que él mismo hace de esa tradi- 
ción Y. El mismo tipo de dialéctica puede verse, aunque en forma 
menos extensa, en su uso de otros fragmentos de tradición: el pre- 
cepto del Señor sobre el divorcio (1 Cor 7, 10), la norma sobre la 
evitación de la porneía mediante el matrimonio monógamo (7, 2-5; 
cf. 1 Tes 4, 3-8), las «palabras de la institución» de la Cena del Se- 
ñor (1 Cor 11, 23-25). 

Pablo puede recurrir, más ampliamente, a la «costumbre». Por 
ejemplo, si algún obstinado no se convence con sus argumentos 
sobre el atuendo que han de llevar los profetas y las profetisas, la 
última palabra es «nosotros no tenemos tal costumbre, ni las co- 
munidades tampoco» (1 Cor 11, 16). Más tarde Pablo, o más pro- 
bablemente un interpolador tardío, afirmó que era costumbre, 
«como en todas las asambleas de los santos», que las mujeres 
«guardaran silencio en las asambleas» (14, 335). Pablo envió a Ti- 
moteo a Corinto para «recordar mis principios cristianos, los mis- 
mos que enseño en todas partes, a cada comunidad» (4, 17). Ha- 
bida cuenta que ninguna secta puede aislarse completamente de la 
cultura general, no es extraño que las costumbres de la macroso- 
ciedad tuvieran algún peso en Pablo, aunque rara vez se haga esto 
explícito. La impresión que la glosolalia podía producir en los de 
fuera es una objeción contra ella (14, 23); la transgresión de la nor- 
ma sobre el incesto es un tipo de porneia que no se da «ni entre 
los gentiles» (5, 1); y el recurso a la «naturaleza» en 11, 14 es, en 
realidad, un recurso a la costumbre: Pablo no fue el primer mo- 
ralista ni el último en combinar ambas cosas. 

Un discípulo utiliza el nombre de Pablo. La Carta a los colo- 
senses ofrece una buena prueba del grado de autoridad apostólica 
de Pablo, pues se trata de una utilización pseudónima de su ins- 
trumento preferido: la carta. El análisis estilístico realizado por 
Walter Bujard Y nos dispensa de entrar en el largo debate sobre 
si Pablo mismo pudo haber escrito la carta: es seguro que no la 
escribió él. Pero esto no resuelve del todo la cuestión de la auto- 
ridad de Pablo para la carta, ya que probablemente fue escrita por 
un colaborador muy próximo a él. Wolf-Henning Ollrog, por 


42. Schiitz 1975, 84-113. 
43. Bujard 1973. 
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ejemplo, presenta un argumento particularmente lúcido, mas no 
totalmente convincente, para probar que la carta fue escrita por Ti- 
moteo, que después de todo aparece como coautor en el prólo- 
go **. De ser eso cierto, la salutación adicional (4, 18), que se pre- 
senta como escrita de puño y letra de Pablo (cf. Gál 6, 11; 1 Cor 
16, 21; pero también el discutido pasaje de 2 Tes 3, 17), podría 
ser auténtica, y la carta pudo haber sido escrita por indicación de 
Pablo. Por otra parte, aunque las notables similitudes existentes 
entre las salutaciones al final de la carta a Filemón y en Col 4, 7-14 
puedan indicar que las dos cartas fueron expedidas más o menos 
al mismo tiempo (Ollrog), lo que se dice sobre Onésimo (4, 9) se 
entiende mejor con la hipótesis de que el autor utiliza e imita de- 
liberadamente la carta a Filemón y sabe también que el caso del 
esclavo tuvo un desenlace feliz. Sin duda, ese asunto pudo haber- 
se resuelto pronto y la información llegó quizá a Efeso (suponien- 
do que Pablo e allí prisionero) a tiempo para que Timoteo 
compusiera la carta a los colosenses y Pablo aprobase su expedi- 
ción. Pero la carta pudo también haber sido escrita posteriormen- 
te, dependiendo del conocimiento local o incluso de tradiciones 
sobre Onésimo, por Timoteo, por Epafras, por Tíquico, o por al- 
gún discípulo de Pablo completamente desconocido para no- 
sotros *, 

Al margen de quién sea el autor, la situación es real. No hay 
razón para dudar de que la carta está dirigida a Colosas con la aten- 
ción puesta en otras iglesias de las ciudades del valle del Lico (4, 
13.155), ni de la realidad del conflicto específico que ocasionó la 
carta. Aunque es aún más difícil que en oleo de Gál y de 1 Cor 
conjeturar el contorno preciso de la philosophia (2, 8) opuesta, es 
seguro que había, de nuevo, un conflicto sobre autoridad. Había 
personas en la iglesia colosense que se arrogaban el derecho de des- 
calificar a los que no compartían sus ideas y su práctica (2, 14-19) 
y de establecer dogmas que exigían ritos relacionados con el ju- 
daísmo (2, 16; cf. 2, 11?) y con tabúes ascéticos (2, 20-23). Ellos 
basaban su autoridad en visiones referidas a «la religión de los án- 
geles» y a la «humildad» (2, 18). La «humildad» significa proba- 
blemente, para ellos, el ayuno y otros ejercicios ascéticos (2, 23) *. 

Contra estas innovaciones ascéticas y místicas, el autor afirma 
la autoridad de Pablo. Es especialmente interesante ver cómo el au- 
tor ha idealizado y generalizado la autobiografía apostólica (1, 24 


44. Ollrog 1979, 219s, y digresión 1, 236-242. 

45. Cf. Stuhlmacher 1975, 53s, y más arriba, capítulo 2, n. 55, 

46. La bibliografía es amplia; el debate no ha nado una conclusión satis- 
factoria. Cf. como ejemplo Francis and Meeks 1975. 
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- 2, 5). Hemos visto que la mención de sus sufrimientos le sirvió 
muchas veces a Pablo para identificar su experiencia con los 
sufrimientos de sus seguidores y para conectar su autoridad, presen- 
tada dialécticamente, con el paradigma fundamental de la crucifi- 
xión de Cristo. Aquí, sin embargo, su discípulo adopta una inter- 
retación audazmente nueva. Los sufrimientos del apóstol le 
lacas «compensar en su carne mortal lo que falta de las penalidades 
de Cristo por su cuerpo, que es la Iglesia» (1, 24). Los sufrimien- 
tos del apóstol se hacen universales en extensión: «aconsejando a 
todos y enseñando a todos en toda sabiduría, para presentar a todo 
hombre perfecto en Cristo» (1, 28). El cliché epistolar «ausente 
en persona, pero presente en espíritu» (2, 5) adquiere quizá un ma- 
tiz especial en este contexto, ya que la carta no va dirigida sólo a 
los cristianos colosenses y laodicenses, sino quizá también a otros 
«que no me conocen personalmente» (2, 1). El escritor pseudóni- 
mo quiere poner la autoridad apostólica y el ejemplo personal a 
disposición de una amplia audiencia. Pone en marcha así un modo 
de utilización de la memoria de Pablo con fines institucionales que 
será muy importante en generaciones futuras, comenzando por la 
carta pseudónima que imita directamente a la suya propia: la en- 
cíclica que la mayoría de los manuscritos bíblicos dirige errónea- 
mente a «los santos que están en Efeso» *, 
Más sorprendente aún es el uso de la tradición por esta carta 
a los colosenses. Pablo ofreció también el ejemplo en esto, como 
hemos visto. Pero ninguna de las cartas auténticas está tan repleta 
de citas y alusiones a materiales tradicionales —la mayoría, rela- 
cionadas directa o indirectamente con el bautismo— como la carta 
a los colosenses. Sin embargo, el autor no combate las tradicio- 
nes humanas del «culto angélico» en Colosas exponiendo sistemá- 
ticamente las antiguas tradiciones. En realidad, apenas hay un tema 
continuado de ningún tipo en Col ni una secuencia lógica que ca- 
racterice su estilo gramatical *%, La carta en su conjunto es pare- 
nética, e invita a los lectores a seguir la verdad y las prácticas que 
ellos ya conocen. La exhortación a «estar en guardia» frente a los 
falsos «filósofos» y a no someterse a ellos es del mismo tipo que 
las instrucciones sobre el modo de comportarse *?. El conjunto es 
un «recordatorio del bautismo» % o, más bien, de todo el proceso 
de catequesis y entrada en la comunidad cristiana que culminó en 
el bautismo. El tema de la carta se anuncia en 2, 6s: «Habéis acep- 


47, Cf. especialmente Dahl 1951. 

48. Bujard 1973, 71-76, 79-100. 

49. Ibid., 118s; Meeks 1977, 209s. 

50. Dahl 1947; véase su análisis de Ef 1944. 
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tado a Jesucristo como Señor, proceded como cristianos: arraiga- 
dos en él, id construyéndoos sobre él y afianzándoos en la fe que 
os enseñaron, rebosando agradecimiento». 

La insistencia en elementos que promueven la cohesión del 
grupo y su armonía interna es incluso mayor en Col que en las 
cartas auténticas de Pablo. El autor adapta las ricas metáforas de 
la reconciliación cósmica, tomadas probablemente del lenguaje del 
rito bautismal, para hablar de la unidad de la comunidad. Otro tan- 
to hace con el lenguaje tradicional sobre la misión cristiana. La car- 
ta no exhorta a los tesalonicenses a comprometerse en la misión 
activa en el mundo tanto como a la guarda de la paz interna y a 
la lealtad de la comunidad, que forma parte de un «cuerpo» que 
crece y se desarrolla en todo el mundo ?*. En el mismo contexto 

en la misma conclusión, el autor emplea el topos «sobre el go- 
biemo de la familia» (peri oikonomías, o lo que Lutero llamó Die 
Haustafel, 3, 18 - 4, 1). Este esquema jerárquico de los deberes 
que incumben a cada persona según su puesto de superior o de 
súbdito, en la familia, microcosmos de la sociedad, fue del gusto 
de los moralistas helenísticos, y las autodescripciones apologéticas 
judías lo habían adaptado ya al ambiente helenístico %. En la car- 
ta se utiliza para brajar la estabilidad y armonía de la familia 
cristiana, en contraste con las preocupaciones místicas y el asce- 
tismo sexual de los adversarios. Las «cosas de arriba», la vida «es- 
condida con Cristo en Dios» han de realizarse, al parecer, en 
formas más bien mundanas. Hay aquí una curiosa ironía. El autor 
utiliza las imágenes del bautismo en 2, 20 - 3, 4 de un modo casi 
exactamente contrario a la polémica de Pablo en 1 Cor 4 y 15; en 
realidad, esta descripción que hace el autor de la exaltación posbau- 
tismal del cristiano se parece mucho a la postura que Pablo com- 
bate. No obstante, el autor preconiza una conducta comunitaria 
que no difiere mucho, prácticamente, de la que Pablo señalaba con 
su énfasis sobre el estado inacabado de la salvación del cristiano. 


c) Control de la desviación individual 


Se oye hablar entre nosotros, como si nada, de un caso de inmorali- 
dad, y una inmoralidad de tal calibre que no se da ni entre los gentiles: 
uno que vive con su madrastra. ¡Y vosotros seguís engreídos en lugar de 
poneros de luto y echar de vuestro grupo al que ha cometido eso! Por lo 
que a mí toca, ausente con el cuerpo, pero presente en espíritu, ya he to- 


51. Meeks 1977, 210-214. 
52. Cf. la bibliografía citada en el capítulo 2, n. 79. 
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mado una decisión, como si estuviera presente, respecto al que ha hecho 
eso; reunidos vosotros —y yo en espíritu— en nombre de nuestro Señor 
Jesús, con el poder de nuestro Señor Jesús entregad a ese individuo a Sa- 
tanás; humanamente quedará destrozado, pero la persona se salvará el día 
del Señor. Esa jactancia vuestra no viene a cuento [1 Cor 5, 1-64] 


Este es un pasaje muy importante por la luz que aporta sobre 
rocedimientos disciplinares, al menos en una iglesia paulina, y so- 
Bee ciertos aspectos de la sensibilidad de estos grupos. He hecho 
la traducción con cierta dureza para poner de relieve ciertas difi- 
cultades del texto, como algunas conexiones que las versiones in- 
glesas más aseadas suelen evitar. Aun así, he tenido que tomar al- 
gunas decisiones exegéticas que no voy a justificar aquí; el lector 
puede consultar sobre esas opciones los comentarios más co- 
nocidos *, 

A pesar de la división en párrafos que se hace modernamente 
y de la antigua división en capítulos, e pasaje citado no debe se- 
pararse completamente de las cuestiones que Pablo trata en los ca- 
pítulos 1-4. La exclamación irónica «¡y vosotros seguís engreídos!» 
(v. 2a), es afín a 4, 6.18.19. El verbo aparece dos veces más ade- 
lante, en 1 Cor 8, 1 y 13, 4, y en otros lugares de las cartas au- 
ténticas %*. Parece que Pablo encuentra muy apropiada la imagen 
de los pneumatikoi como seres «engreídos». El tema, aunque no 
la imagen, aparece de nuevo en la litote del v. 6a, «esa jactancia 
vuestra no viene a cuento». La discusión directa del caso se sitúa 
así dentro de unos supuestos que conectan con la preocupación 
de Pablo por los miembros del grupo corintio que se «engríen» 
por su sentimiento de poder, conocimiento y sabiduría espiritual, 
y que creen estar libres de la interferencia de Pablo porque éste 
no va a volver a Corinto (4, 185). 

Dentro de ese contexto podemos precisar mejor cómo descri- 
be Pablo el procedimiento judicial. Por una parte, presenta un he- 
cho consumado: «Yo ya he decidido». Por otra, da directrices ine- 
quívocas para una solemne asamblea de toda la congregación para 
expulsar al pecador y «entregarlo a Satanás». Pablo da por supues- 
to que esa reunión plenaria es el modo de llevar a cabo una acción 
solemne. Mateo recuerda un procedimiento similar (18, 15-18); 
sus antecedentes se hallan probablemente en el autogobierno de la 


53. Heinrici 1888, Weiss 1910, Lierzmann 1931, Héring 1959, Conzelmann 
1966, Barrett 1968. Barrett es el más útil de todos. Para un análisis de todo el caso 
y un intento de situarlo en el contexto de la práctica contemporánea en sectas ju- 
días y en el cristianismo primitivo, cf. Forkman 1972. 

54. Pero el autor de Col lo utiliza de modo semejante en 2, 18. 
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comunidad judía. Sin embargo, la consigna de Pablo sobre la asam- 
blea difícilmente puede considerarse como una limitación de su au- 
toridad apostólica por deferencia a una política más democráti- 
ca”. Ocurre más a lo contrario. La decisión de la asamblea, 
sobre la que él no abriga la menor duda, demostrará a los corin- 
tios vacilantes que la ausencia física del apóstol no cambia las co- 
sas. La expresión hos parón (v. 3b) no debe traducirse «como si 
estuviera presente». Es la efectividad de su presencia real («en es- 
píritu») lo que Pablo subraya en la notable expresión «vosotros y 
mi espíritu» (v. 4). Lo que está en cuestión no es sólo un caso evi- 
dente de laxitud moral, sino también una tensión entre la autori- 
dad local, carismática, y la autoridad supralocal, el gobierno uni- 
tario mediante el apóstol y sus colaboradores itinerantes. Pablo no 
suaviza esa tensión. Los dirigentes locales debían haber solucio- 
nado ya este problema; pero como no lo han hecho, él está dis- 
puesto a pedirles cuentas. , 
Una vez que hemos visto cómo el texto de 1 Cor 5 no se ocu- 
pa sólo del caso particular, sino que expresa también la conciencia 
que va adquiriendo la congregación sobre su responsabilidad en la 
autodisciplina y sobre las relaciones entre la autodisciplina y otras 
formas más amplias de autoridad, podemos comprender mejor lo 
que sigue. El orden de los temas que figuran en los capítulos 5 y 
6 parece haber dividido a la mayoría de los comentaristas. Pablo 
sl del caso descrito a la quejas sobre disensiones entre los cris- 
tianos, y luego vuelve al tema de la porneia en 6, 12-20. ¿Cómo 
se conectan estos temas? Después de utilizar la metáfora de la lim- 
pieza de la levadura antigua antes de pascua (5, 6b-8) para apoyar 
su decisión de expulsar al desviado, Pablo revela que había escrito 
una carta sobre la expulsión de los pecadores, y afirma que los cris- 
tianos no le interpretaron bien. Ellos creyeron que se trataba de 
una advertencia sobre fronteras de grupo, sobre la necesidad de 
apartarse de la maldad del «mundo». Eso es absurdo, dice ahora 
Pablo; entonces habría que abandonar el mundo (v. 10) %. Si hu- 
bieran entendido la última carta, probablemente habrían actuado 
ya tal como aquí se indica, pues se exige que «los de dentro os juz- 
guéis a vosotros mismos» y dejar a los de fuera para que los juz- 
gue Dios (v. 12s). Pablo vuelve luego al tema de los pleitos, no 
sólo porque se haya suscitado el tema del juicio *”, sino porque 


55. Como Barrett 1968, 124s, parece sugerir. 

56. Nótese que Pablo ni siquiera contempla la posibilidad del tipo de retiro 
practicado por ciertos grupos «puros», sobre todo los esenios de Qumrán y los 
therapeutae que Filón describe en su Vit. cont. 

57. Barrett 1968, 134. 
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viene a ilustrar de nuevo la confusión sobre las líneas que dividen 
«a los de dentro» y a «los de fuera». No sólo dejaron un delito 
sin castigo; para las querellas triviales sobre cuestiones económi- 
cas entre miembros de la comunidad acuden a jueces de fuera, pre- 
sumiblemente a magistrados de la colonia (6, 1-11). Aunque 
Pablo considera deplorable que surjan esas querellas dentro de la 
comunidad (v. 7-11), él espera al menos que los cristianos encuen- 
tren un mecanismo dentro de la comunidad para solventarlas cuando 
surgen, al igual que la asamblea debe solventar el caso, mucho más 
deplorable, del pecado de porneia. 

Pero la cita en el versículo 12 del dicho pneumático «todo me 
está permitido» parece indicar un cambio brusco. Pablo vuelve al 
tema del capítulo 5, la porneia; pero la transición comienza en los 
v. 9-11, donde cita el principio catequético «aquellos que cometen 
[x, y... y n; una lista variable de vicios] no heredarán el reino de 
Dios». Ha aludido a este principio en 5, 9-11; tema tratado, al pa- 
recer, ampliamente en la carta anterior. Como la porneia figura en 
lugar destacado del principio, Pablo reintroduce así el tema, en- 
tendido ahora, no en el sentido general del nuevo testamento, 
como «inmoralidad sexual», sino en su sentido antiguo, específi- 
co, de «prostitución». Pablo pone también los antecedentes para 
su respuesta en el capítulo 7 a la primera cuestión de la carta de 
los corintios, donde va a interpretar el otro precepto tradicional: 
«evitad la porneia» (7, 2; también en 6, 18). Además, la cita en 6, 
12 s de los dichos pneumáticos da más contenido a la «jactancia» 
y al «engreimiento» mencionados en 4, 6.18.19 y en 5, 2.6. La au- 
toconfianza de los carismáticos se despreocupa de las más flagran- 
tes desviaciones de las normas sexuales de la comunidad —y de la 
macrosociedad. Casi muestra que ellos «se jactan» porque estas in- 
fracciones demuestran su transcendencia espiritual sobe las nor- 
mas referentes al cuerpo, pero Pablo no los acusa explícitamente 
de eso. ¿Había algunos preumatikoi que frecuentaban los burde- 
les de la ciudad? Quizá. Pero quizá puede tratarse sólo de una re- 
ductio ad absurdum de su pregonada libertad por parte de Pablo. 
Es extraño que Pablo no amenace aquí con una acción jurídica, 
sino que sólo esboce un argumento teológico y cristológico de 
gran fuerza retórica, apoyado en una norma tradicional, en la exé- 
gesis bíblica y en la metáfora de la comunidad como templo (6, 
14-20). El debate llevó así, desde un simple aviso de decisión apos- 
tólica, pasando por la insistencia en la creación de órganos inter- 
nos de disciplina, hasta una llamada racional a someterse a las nor- 
mas divinas. El hilo conductor de todo es la preocupación por la 
pureza de la comunidad. 

Volvamos brevemente al individuo que vivía con su madras- 


216 Los primeros cristianos urbanos 


tra, para ver la sanción que le es impuesta. Fundamentalmente, el 
sujeto debe ser «apartado» de la comunidad (5, 2). Pablo conclu- 
ye el debate sobre el tema citando la sentencia que aparece a me- 
nudo en el código deuteronómico (pero poniendo el verbo en 
plural): «echad de vuestro cuerpo al malvado» (v. 13). Pablo no con- 
sidera primariamente el acto como una sanción contra el prevari- 
cador, sino como medio de purificar la comunidad. Que eso, no 
obstante, viene a ser una sanción, es más evidente cuando Pablo 
cita la fórmula de su carta anterior —que había sido malinterpre- 
tada—: «Os dije que no os juntarais con uno que se llama cristiano 
y es libertino, codicioso, idólatra, difamador, borracho o esta- 
fador: con uno así ni sentarse a la mesa» (5, 11). Evitar al preva- 
ricador, especialmente en las comidas en grupo —la cena del 
Señor y otros actos—, sería un modo eficaz de hacerle saber que no 
tiene acceso a la fraternidad especial indicada por el uso del tér- 
mino hermano (cf. 2 Tes 3, 14s y Gál 6, 1). Pero hay más. El pe- 
cador debe ser entregado a Satanás, quizá mediante un anatema, 
«para la destrucción de la carne» (v. 5). Algunos comentaristas, en 
la antigúedad y más recientemente, han interpretado la palabra 
«carne» en el sentido especial, metafórico, de Pablo, como vida en 
rebelión contra Dios, pero es preferible el significado propio. La 
idea de que los delitos podrían ser castigados con la enfermedad 
o con la muerte la expresa Pablo también en otros lugares (11, 
295). Sin embargo, no todo estaba perdido para el prevaricador, 
ya que la separación y el castigo eran «para que [su] espíritu se 
salvara el día del Señor» (5, 5-7; cf. 2 Tes 3, 15). 

El anverso de los procedimientos disciplinarios aparece en 
2 Cor 2, 5-11, donde Pablo pide la rehabilitación de un prevarica- 
dor que fue castigado y ahora está arrepentido. Los detalles de es- 
te caso están oscuros. Aunque muchos comentaristas han identi- 
ficado al prevaricador con el hombre de 1 Cor 53%, la descripción 
de su delito es diferente. El episodio aludido en 2 Cor 2 incluye 
un insulto personal a Pablo (v. 5. 10; cf. 7, 8-12). Una conjetura 
plausible es que el individuo anónimo fue un dirigente de la fac- 
ción local que rechazaba la autoridad de Pablo en favor de los su- 
perapóstoles (caps. 10-13) —si estos capítulos son de una carta an- 
terior a todos o a una parte de los capítulos 1-8. Sólo dos puntos 
son lo suficientemente seguros para darnos alguna idea del proce- 
so disciplinar, y ambos sugieren el mismo tipo de procedimiento 
que en el caso anterior del incesto. El individuo fue censurado por 
«la mayoría» o por «la comunidad» (boi pleiones) ??. Los diversos 


58. Por ejemplo, Lampe 1967a. 
59. Cf. Barrett 1973, 91. 
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términos empleados: «castigo», «pena» O «correctivo» (epitimia, 
v. 6), no nos indican el grado de severidad de la sanción; una re- 
presión verbal es quizá más probable que una pena más fuerte %, 
pero no se puede excluir esto último. Debemos suponer que la ac- 
ción fue adoptada formalmente por «toda la asamblea» de cristia- 
nos corintios y no sólo por una asamblea doméstica, ya que las 
palabras de Pablo van dirigidas a toda la iglesia. Además, esta ac- 
ción, como la reclamada en 1 Cor 5, se adoptó en respuesta a la 
carta del apóstol que «afligió» a toda la comunidad tanto como a 
la persona reprendida (7, 8-12). En consecuencia, Pablo identifica 
ahora expresamente su acto de rehabilitación con su propio per- 
dón (2, 10). Como el veredicto se dio, según 1 Cor 5, 4, en una 
asamblea y «en nombre del Señor Jesús», el perdón se otorga aquí 
«en presencia (en prosopo) de Cristo» (v. 10). 


Inferencias 


¿Qué modelos se perfilan en los ejemplos de conflicto y en las 
cartas que los abordan? Es decir, ¿qué categorías de personas es- 
tán en condiciones de dictar imperativos de carácter obligatorio? 
¿Y qué respuestas explícitas e implícitas se dan a la pregunta «por 
qué debo obedecer»? 


a) Dirigentes 


Apóstoles. Parece obvio afirmar que el personaje principal en 
los documentos que tenemos de estos pequeños grupos, dispersos 
desde Anatolia a Corinto, es Pablo. Es lógico objetar que ello se 
debe a que nuestras fuentes de primera mano son cartas suyas y 
de personas muy próximas a él. Pero esta afirmación puede inver- 
tirse: sus cartas son los escritos cristianos más antiguos que nos 
han llegado precisamente debido a la extraordinaria autoridad per- 
sonal que ejerció este personaje. La forma de las cartas refuerza 
tal observación. Pablo, como cualquier buen moralista helenísti- 
co, propone su propia vida como modelo para imitar; pero con 
su «biografía de reversión» % y con la aplicación que hace de la 
cruz como una metáfora de sus propias penalidades y sufrimien- 
tos, transformó este lugar común en algo nuevo. Además, sus car- 
tas no contienen sólo ejemplos, sino verdaderos mandatos: «ya he 


60. Así afirma Barrett ad loc. 
61. Schittz 1975, 133. 
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decidido»; «ordeno —no yo, sino el Señor—», cuando aplica un 
dicho de Jesús; «digo yo —no el Señor—» en caso contrario. Se 
presenta como el «padre» de la comunidad que ha fundado. «¿Qué 
preferís? ¿Que me presente a vosotros con el palo o con el amor 
y espíritu de indulgencia?». 

El título de «apóstol» fue importante para Pablo. No todos 
dentro del movimiento cristiano de su época estaban dispuestos a 
reconocerle este derecho. Pablo escribe a los corintios: «Si para 
otros no soy apóstol, al menos para vosotros lo soy» (1 Cor 9, 
2). Sus primeras palabras en la carta a las agitadas comunidades gá- 
latas son «Pablo, apóstol no por nombramiento ni intervención 
humana, sino por intervención de Jesucristo y de Dios Padre» (Gál 
1, 1). Sin embargo, su primer biógrafo evita, años después, apli- 
carle el término a él o algún otro fuera de los doce de Jerusalén, 
excepto en un pasaje (Hech 14, 4.14). 

Hoy se admite generalmente que el término no designaba nin- 
gún cargo en la época de Pablo, sino que hacía referencia a fun- 
ciones que implicaban autoridad en las actividades misionales de 
los cristianos. No es preciso entrar aquí en el largo debate que sos- 
tienen los investigadores modernos sobre los orígenes del concep- 
to de apóstol y su desarrollo histórico. La palabra griega que no- 
sotros traducimos por apóstol significa en su nivel más simple 
«agente» o «enviado», y Pablo pudo utilizar la palabra embajador 
o su verbo como sinónimo: «Somos, pues, embajadores de Cristo 
y es como si Dios exhortara por nuestro medio» (2 Cor 5, 20) 2. 
Esta analogía es afín a la de «mensajeros de Dios» que emplearon 
los profetas clásicos de Israel. En realidad, Pablo podría aludir a 
frases de Jeremías al referirse a su propia revelación (Gál 1, 155), 
y se compara tácitamente con Moisés (2 Cor 3; Rom 9, 3; 10, 1) Y, 

Para Pablo, el apostolado suponía una misión recibida direc- 
tamente en una Pencación de Cristo resucitado, para «predicar en- 
tre los gentiles» y, además, para reunir a los conversos en comu- 
nidades —«echar los cimientos», «construir» e «implantar» son 
sus metáforas preferidas. Y en su concepción del apostolado, las 
fundaciones nuevas eran aquellas donde ningún otro apóstol ha- 
bía trabajado. No todos compartían esta idea, sin embargo. 

Hubo, en efecto, muchos apóstoles en el movimiento cristiano 
primitivo, y algunos de ellos coincidieron con Pablo y ejercieron 


62. Cf. Flm 9, mientras que presbytes podría significar «embajador» en lugar 
de «anciano», aunque no sea una Simple corrupción de presbeutés (Lightfoot 1879, 
3385; Lohse 1968, 199; en contra, Dibelius-Greeven 1953, 104). Cf. también Je- 
wett 1982, á 

63. Meeks 1976, 605. 
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alguna influencia sobre los modelos de autoridad que se iban for- 
mando en el área de la misión paulina. Hubo, ante todo, apósto- 
les en Jerusalén: «los apóstoles anteriores a mí» (Gál 1, 17), pero 
sólo aparecen en los escritos paulinos de modo negativo e indirec- 
to. Pablo asegura bajo juramento que él nada tuvo que ver con 
ellos (Gál 1, 17.19). Parece ser que los reformadores que llegaron 
después de él a Galacia tampoco estaban relacionados con Jerusa- 
lén; de lo contrario tendría poco sentido la réplica dé Pablo en 
Gál 1-2. Los dirigentes de Jerusalén estuvieron muy implicados, 
por otra parte, en la anterior crisis de Antioquía, pero el relato 
paulino de esta serie de acontecimientos nada dice sobre los após- 
toles o sobre los doce, y sólo hace referencia a las tres «colum- 
nas», que posteriormente serían suplantadas por Santiago. No sa- 
bemos lo que querían expresar los corintios que se confesaban «de 
Cefas» (1 Cor 1, 12; 3, 215), pero no hay pruebas de ningún in- 
tento por parte de Pedro o sus agentes de pretender imponer su 
autoridad sobre las comunidades paulinas. Parece, pues, que los 
apóstoles originales de Jerusalén ejercieron poca autoridad direc- 
ta, O no ejercieron ninguna en absoluto, sobre las iglesias paulinas. 

Los primeros apóstoles, en terminología de Pablo, constituye- 
ron de hecho un grupo amplio y, en la medida de nuestros cono- 
cimientos, no bien definido. La lista que ofrece Pablo de testigos 
de la resurrección incluye, por este orden, a Cefas, a los doce, a 
«más de quinientos hermanos», a Santiago, a «todos los apósto- 
les» y «el último de todos... el menor de los apóstoles» (1 Cor 15, 
5-9). Hay que mencionar además a Andrónico y a (¿su esposa?) 
Junia (de ser correcto el texto), que fueron probablemente com- 
pañeros tarsos o cilicios %, se hicieron cristianos antes que Pablo 
y fueron «notables entre los apóstoles». La última frase, sin em- 
bargo, no significa necesariamente que ellos mismos fueran após- 
toles (Rom 16, 7). 

Los rivales que aparecieron en Corinto durante la ausencia de 
Pablo y se ganaron bastantes seguidores al reclamar para sí una au- 
toridad superior, fueron también «apóstoles», como se desprende 
de la impugnación de Pablo (2 Cor 11, 5.13). No sabemos su pro- 
cedencia, ya que nada hay en el texto que los relacione con Jeru- 
salén. Asimismo, los presuntos reformadores del cristianismo gá- 
lata eran probablemente apóstoles en el mismo sentido, si bien la 
carta a los gálatas no ofrece una indicación precisa de que se les 
aplicara el apelativo. 

Junto a estos carismáticos itinerantes que, como Pablo, no se 


64. Así Judge (cf. más arriba, capítulo 2, n. 29). 
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presentaban en nombre propio, sino de Cristo, un texto habla de 
apostoloi ekklesión (2 Cor 8, 23). Son personas designadas para 
acompañar la colecta a Jerusalén. Las cartas hablan varias veces de 
mensajeros que una iglesia envía a otra, o entre las iglesias y Pa- 
blo, con diversas funciones. A uno de ellos, Epafrodito, se le lla- 
ma «vuestro apóstol» (Flp 2, 25). No sería incorrecto utilizar el 
mismo término en el mismo sentido para personas como Esteban, 
Fortunato y Acaio, que llevaron la carta desde Corinto a Pablo *. 
Parece que la autoridad de estos apóstoles era derivativa y limita- 
da. En siglos posteriores, fuentes tanto rabínicas como no judías 
hablarán de «apóstoles» (slihim), del tribunal rabínico que recau- 
daban dinero y divulgaban normas sobre fiestas, etc. Funcional- 
mente, los «apóstoles de las iglesias» cristianas se asemejan a ellos 
mucho más que a Pablo y a los otros apóstoles itinerantes y 
carismáticos **, 

Colaboradores. Además de los apóstoles, que se distinguían 
por su convicción de tener una misión directa, dió (salvo quizá 
en el caso de los «apóstoles de las iglesias»), encontramos repeti- 
damente en las cartas y en los Hechos otros dirigentes, asociados 
más o menos estrechamente con Pablo y dependientes más o me- 
nos de él. E. A. Judge los ha denominado «comitiva» de Pablo *”. 
La misión paulina fue desde el principio una empresa colectiva, 
que contaba con lo que puede llamarse en sentido amplio un equi- 
po directivo. Su carácter colectivo fue uno de los elementos más 
eficaces en la adaptación de la misión a lo que Gerd Theissen lla- 
ma «factores socio-ecológicos» del territorio urbano de la mi- 
sión %, Este aparato para implantar, nutrir y ensamblar las células 
domésticas cristianas no fue, probablemente, una invención de Pa- 
blo, sino algo que éste aprendió en Antioquía. Ollrog hace notar 
sagazmente que Pablo inició su carrera misional como «colabora- 


65. Ollrog 1979, 79-84 ofrece un buen análisis de estos delegados, pero su afir- 
mación de que la función real que ejercían era siempre la ayuda a Pablo en la obra 
misional (96-99) supone una exégesis forzada e improbable para evitar el sentido 
obvio de 1 Cor 16, 17s y de Flp 2, 29s. Sobre este último pasaje, cf., en cambio, 
Sampley 1980, 52-60. Es cierto que en la carta a Filemón Pablo hace una petición 
indirecta, pero no demasiado sutil, de que el amo le remita a Onésimo para ayu- 
darle. Sin embargo, el hecho de que Pablo se dirija a la «asamblea de su casa» no 
justifica la inferencia que hace Ollrog en el sentido de que el esclavo ha de regresar 
como «enviado de la comunidad» y como misionero. Ollrog olvida los servicios 
prácticos que se requieren para este tipo de actividad que Pablo y sus «colabora- 
dores» mantuvieron, y supone demasiado a la ligera la existencia de instituciones 
y cargos. 

66. Ollrog 1979, 81. 

67. Judge 1960b, 131. 

68. Theissen 19754, 2055. 
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dor» de Bernabé *?. Cuando Bernabé y Pablo se separaron des- 
pués de la confrontación descrita en Gál 2, 11-14, cada uno de 
ellos tomó consigo uno o más compañeros. Según los textos del 
nuevo testamento, parece que ningún otro apóstol, por ejemplo 
Pedro, Apolo o Felipe, hizo nada semejante ”. 

Los colaboradores de Pablo ejercieron toda una gama de fun- 
ciones. Silvano, Timoteo y Sóstenes aparecen una o más veces co- 
mo coautores de cartas. Timoteo fue enviado de Atenas a Tesaló- 
nica para informarse sobre el grupo recién creado aquí y corro- 
borarlos en varios aspectos (1 Tes 3, 2.6). Participó con Pablo y 
Silvano en la implantación del cristianismo en Corinto (2 Cor 1, 
19) y posteriormente fue enviado desde Efeso con un memorial 
apostólico para los corintios (1 Cor 4, 17; 16, 10). Cuando Pablo 
escribió a los filipenses (Flp 2, 19), Timoteo estaba con él (¿en Ro- 
ma? ¿en Efeso?), pero no en prisión, probablemente. Tito, men- 
cionado menos veces, desempeñó un papel importante en las com- 
plejas relaciones entre Pablo y los grupos corintios (2 Cor 2, 13; 
7, 6-16) y en gestiones para la participación de éstos en la colecta 
de Jerusalén (3, 6.16-24) ”*. Las funciones de Prisca y Aquila son 
diferentes; ellos ejercieron de patronos y protectores del propio 
Pablo y de asambleas domésticas locales, pero se desplazaron en 
varias Ocasiones; eran sin duda evangelizadores y, según Hech 18, 
26, instructores teológicos de considerable poder. Hay muchos 
otros «colaboradores», «compañeros», «ayudantes», etc., de los 
que sabemos poco más que e y el nombre por los saludos 
y exhortaciones molle incluidos en las cartas /?. Los contex- 
tos en que son mencionados parecen indicar que algunos de ellos 
eran dirigentes locales; otros eran itinerantes. Probablemente no 


69. Ollrog 1979, 9-13, aunque quizá esto otorga un peso excesivo al cuadro 
que presentan los Hechos sobre los inicios de Pablo como misionero. Cf. Liide- 
mann 1980a, 23s; y Jewett 1979, 84. 

70. Ollrog 1979, 13. Schille 1967, por otra parte, intenta mostrar que toda la 
obra misional del cristianismo primitivo se organizó en comunidades de trabajo lo- 
cales o collegia de cinco a siete colaboradores. Su argumento es una mezcla curiosa 
de ingenuidad y fantasía. Cualquier lista de cinco o siete nombres o cosas, como 
panes, peces o cestos, o de diferentes números que pueden enmendarse arbitraria- 
mente para realizar los números mágicos, cuenta como una prueba. Y él no define 
lo que entiende por Kollegien y Kollegium. 

71. El argumento de Ollrog, sosteniendo que Tito actuaba con independencia 
de Pablo, absorbido casi totalmente en la colecta, y que ejercía un papel «muy di- 
ferente» del que desempeñó Timoteo (1979, 33-37), requiere una lectura peculiar 
de los textos. Para una exploración más a fondo del papel de Tito, cf. Barrett 1969. 

72. Cf. las observaciones prosopográficas del capítulo 2, y las listas y los aná- 
lisis en Redlich 1913, Judge 1960b, Ellis 1971 y Ollrog 1979. 
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ejercieron funciones muy específicas ”?. Los dirigentes locales po- 
dían ser también misioneros «fundadores», como Epafras de 
Colosas (Col 1, 7s; 4, 12). Los «apóstoles de las iglesias» podían con- 
siderarse quizá, o llegar a ser, «colaboradores» —como el Epafro- 
dito de Filipos (Flp 2,25 - 29; 4, 18). 

Hay también una gama de relaciones entre estos colaborado- 
res y Pablo. En un extremo está la independencia, pero mante- 
niendo alguna comunicación, de un Bernabé (después del fracaso 
en Antioquía) y un Apolo —por eso los he catalogado entre los 
apóstoles. En el otro extremo está la total dependencia de Timo- 
teo respecto a la dirección y autoridad de Pablo —aunque ello no 
significa que él o Tito no gozaran de amplios poderes para efec- 
tuar algunas gestiones delicadas. Además, las relaciones podían 
abarcar un largo período —como en los casos de Timoteo y Tito, 
y de Prisca y Aquila— o podía limitarse a un tiempo y lugar par- 
ticular, como en el caso de aquellos que trabajaron generalmente 
en una única ciudad, o de aquellos que Pablo llama «compañeros 
de prisión» o «compañeros de cautiverio». En realidad, lo más lla- 
mativo es quizá la complejidad y fluidez de la red de dirigentes 
que unificaban las ekklesiar paulinas. 

Dirigentes locales. Los Hechos y las cartas de Pablo no hablan 
de cargos formales en las primeras congregaciones paulinas. Este 
hecho resulta extraño cuando comparamos tales grupos con la 
típica asociación privada griega o romana. Las inscripciones de clu- 
bes muestran una verdadera exuberancia en el otorgamiento y 
posesión de cargos que, como hemos visto, solían emitar las estruc- 
turas de la polis 7*. No encontramos nada comparable cuando se 
mencionan las funciones directivas en las comunidades paulinas. 
Los escritores del nuevo testamento no utilizan la palabra arjé en 
el sentido de «oficio» ni sus sinónimos. Encontramos, sin embar- 
go, que los cargos comenzaron a diferenciarse, dando lugar a la 
discusión sobre su importancia respectiva, desde la época de los 
textos más antiguos. La primera carta exhorta a los cristianos de 
Tesalónica a apreciar a «esos de vosotros que están trabajando du- 


73. Pero el intento de Ollrog de mostrar que la gran mayoría de colaboradores 
fueron Rc ekklesión no está apoyado por los documentos (cf. también n. 65, 
más arriba). Ellis 1971 intenta utilizar la variada terminología de Pablo para dis- 
tinguir clases de funciones apuntando «desde el principio» hacia los futuros cargos 
o ministerios. La distinción es demasiado frágil, como muestra Ollrog (74, n. 64). 
No es convincente, sobre todo, el intento de Ellis (13-21) de considerar la expre- 
sión «los hermanos» como un término que designase una especie de equipo direc- 
tivo. 

74, Poland 1909, 337-423; Waltzing 1895-1900, 1, 357-446; Schultz-Falkenthal 
1970. 
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ro, haciéndose cargo de vosotros por el Señor y llamándoos al or- 
den» (1 Tes 5, 12). Los tres gerundios paralelos no designan tres 
cargos, sino tres funciones de un mismo cargo. «Trabajar» (ko- 
ióntes) es un término muy genérico y suele ser el verbo que uti- 
liza Pablo para designar todo tipo de labor en la tarea misional y 
en la «construcción» de las comunidades. «Llamar al orden» 
(nouthetountes) se refiere a la disciplina en cuestiones morales. 
Proistameno! («hacerse cargo») es más problemático en su signi- 
ficado, ya que el verbo puede significar «presidir» o «actuar como 
patrocinador o como protector» ?*, Esto último es más adecuado 
aquí, pero si el patrocinador puede también «llamar al orden», es 
que se le atribuye alguna autoridad de gobierno ”*, Las cartas a 
los corintios ofrecen indicios de la existencia de las mismas cir- 
cunstancias: los favores que hacen a la comunidad algunas perso- 
nas acomodadas y de elevada posición social confieren a éstas una 
cierta autoridad. Los tres gerundios, pues, hacen referencia a fun- 
ciones más que a oficios. El pasaje no demuestra un proceso for- 
mal en la elección de los dirigentes. 
Otro tanto cabe decir a propósito de las listas de dirigentes y 
de funciones en 1 Cor 12, 8-10. 28-30; Rom 12, 6-8; Ef 4, 11: 


75. Los principales comentarios modernos (von Dobschútz 1909; Dibelius 
1937; Best 1972) apoyan el sentido de «patrocinador»; cf. Greeven 1952, 346, n. 
74. En Rom 12, 8 existe la misma ambigúedad, pero los dos términos paralelos, 
metadidoús y eleon, facilitan una decisión en favor de «protector, patrocinador». 
El adverbio spoude sugiere también la función de patrocinador; cf. Gál 2, 10, don- 
de espoudasa describe los esfuerzos de Pablo en favor de los pobres. En las cartas 
pastorales el verbo se utiliza claramente en el sentido de «presidir» o «gobernar» 
(una familia: 1 Tim 3, 4.5.12; los presbíteros que gobiernan [proestotes] merecen 
doble honorario: 1 Tim 5, 17). 

76. Esta ambigúedad existe también en la esfera divina. Cuando los ciudada- 
nos de Amastris honran a Zeus y Hera como boi patrioi theoi kai proestotes tes pó- 
leos, los consideran presumiblemente «presidiendo» y «protegiendo» la ciudad. (Le 
Bas-Waddington 519s, citado por MacMullen 1981, 142, n. 17). MacMullen pre- 
senta también otros ejemplos: Zeus y Hecate en Panamara, Dioniso en Teos, Ar- 
temisa en Perge y los dii patrii et Mauri conservatores en CIL 8. 21486. 
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1 Cor 12, 28-30 1 Cor 12, 8-10 Rom 12, 6-8 Ef 4, 11 


apóstoles (en pri- sabiduría profecía apóstoles 
mer lugar) 

profetas (en se- gnosis diakonía profetas 
gundo lugar) 

maestros (en ter- fe el que enseña  evangelizadores 
cer lugar) 
milagros dones de curar el que exhorta pastores 

dones de curar realización de mi- el donante” maestros 

lagros 

asistencias profecía el protector 

funciones directi- discreción de espí- el benefactor 
vas ritus 


diferentes lenguas diversas lenguas 
(interpretación: interpretación de 
30) lenguas 


Estos pasajes tienen en común la concepción de las principales 
funciones que se ejercen en las orales locales como dones 
(yarismata) —de Dios, de Cristo, del Espíritu. La diversidad entre 
las listas demuestra que hay variación local y una libertad consi- 
derable para la dirección carismática. En las listas corintias la cu- 
riosa mezcla de sustantivos y participios que designan personas y 
de sustantivos abstractos que denotan actividades hace pensar en 
las funciones mismas más que en el status de los que las desem- 
peñan. Sin embargo, debemos recordar que es Pablo el que inten- 
ta restar importancia a las diferencias de status y reforzar la cohe- 
sión de grupo, precisamente dando cabida a la diversidad de los 
poderes individuales. Para los cristianos de Corinto, el status era 
ya importante. 

Además, los did cargos comunes a todas las listas indican 
ya la existencia de algún grado de formalización. Tal es la jerar- 
quización de apóstoles, profetas y maestros que establece Pablo 


77. Ma traduccion resuelve la ambiguedad del griego, tomando los tres ejem- 
plos últimos, que difieren netamente en sintaxis y elección verbal de la lista ante- 
rior de cuatro, como términos paralelos en el sentido de referencia al apoyo con- 
creto y práctico de los rie a los inferiores. Van Unnik 1974 propone otra 
construccion totalmente distinta "Toma los tres ejemplos asidénticos para resumir 
las cuatro actividades anteriores desde una perspectiva diferente Teniendo en cuen- 
ta que el verbo metadidona:, como el mismo demuestra, no es un término técnico 
para designar la «limosna», sino que adquiere siempre su significado específico de 
un objeto expreso o implícito —totalmente ausente en Rom 12, 8— Van Unnik 
propone traducir «el que comunica (las riquezas del evangelio)» (183) 
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en 1 Cor 12, 28. Y aunque algunos dirigentes eran benefactores 
económicos de las comunidades, otros tipos de dirigentes vivie- 
ron a expensas de las comunidades desde una época muy tempra- 
na. Este es, con toda probabilidad, el sentido de Gál 6, 6: «Cuando 
uno está instruyéndose en el mensaje, comparta con el cate- 
quista todo lo que tiene» 7. El principio es el mismo que el apli- 
cado generalmente a los evangelizadores itinerantes (con apoyo en 
un dicho de Jesús y en otros argumentos, 1 Cor 9, 4-14), y que 
se aplica aquí a los maestros locales. En la lista de Ef y en el pró- 
logo de Flp hay quizá signos de cierto avance en el proceso de for- 
malización de cargos. Los cargos no se institucionalizaron plena- 
mente, sin embargo, hasta el fin del siglo y aún más tarde, como 
vemos en la carta de Clemente enviada desde Roma, las cartas de 
Ignacio y las cartas pastorales. Ninguno de estos documentos re- 
presenta una clara continuidad respecto a la organización paulina. 
Desde entonces se fueron especificando los diversos oficios, se die- 
ron normas de selección y los oficios constituyeron el fundamen- 
to de un buen orden ?”?. 

Adolf von Harnack trató de distinguir diversas funciones lo- 
cales y, posteriormente, diversos oficios partiendo de los tres gran- 
des ministerios de apóstoles, profetas y maestros %%. Este esquema 
no se ha confirmado en la investigación ulterior $* y también no- 
sotros hemos visto que resulta difícil, muchas veces, trazar una lí- 
nea clara entre funciones locales y funciones universales, entre au- 
toridad carismática y otras clases de autoridad. Yo he propuesto, 
en su lugar, una clasificación tripartita, simple y más Aenble de 
los modos de autoridad ejercidos por diversas personas en las co- 
munidades locales: manifestaciones visibles de posesión del Espí- 
ritu, posición social y asociación con apóstoles y otras personas 
supralocales de autoridad. Estos modos no eran mutuamente ex- 
clusivos, pero podían surgir tensiones y conflictos entre ellos. 


b) Fundamentos de la autoridad 


Partiendo de nuestro análisis de algunos casos ejemplares de 
conflicto y de control, y a la vista de la estructura que presentan 


78. Betz 1979, 304-306, estima que «esto puede indicar una especie de institu- 
ción educacional como parte de la vida de las iglesias gálatas». 

79. La evolución de los cargos y ministerios en la Iglesia primitiva ha sido ma- 
teria de un largo y vigoroso debate. Una buena introducción es la colección de en- 
sayos editada por Kertelge 1977. 

80. Harnack 1906, 1, 319-368. 

81. Cf. especialmente Greeven 1952. 
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las pretensiones de unos y otros, podemos señalar ya los funda- 
mentos generales y específicos que encontramos en las afirmacio- 
nes de poder. 

Un etbos común. Predominan los modos informales de con- 
trol. Las reuniones directas, los mensajeros y las cartas son los me- 
dios para hacer frente a las dificultades. El aviso, la persuasión y 
el argumento aparecen constantemente en las cartas; estos recur- 
sos sólo pueden ser eficaces si los escritores y los destinatarios 
comparten una serie de supuestos, creencias, objetivos y relacio- 
nes comunes. Las secciones filofronéticas de las cartas son com- 

lejas y a menudo muy largas: las relaciones entre el escritor y los 
lectores son fundamentales para el intento de persuasión. Estas re- 
laciones aparecen descritas de forma que elo la experiencia co- 
mún, la biografía compartida, por decirlo así, del apóstol y de la 
comunidad. Las evocaciones de los inicios —la primera predica- 
ción, la primera catequesis, la conversión, el bautismo— son la ba- 
se para las exhortaciones a llevar una conducta adecuada. Además, 
estas evocaciones se insertan en un contexto teológico. Las expe- 
riencias de los cristianos destinatarios de la carta se presentan, no 
sólo como paralelas a las de los cristianos de otros lugares y es- 
pecialmente a las del apóstol, sino también como homologables 
con las acciones de Dios. Los modos de conducta recomendados 
se asocian así a un conjunto de símbolos sagrados y a un ethos his- 
tórico singular para los cristianos. Hemos visto, sin embargo, que 
Pablo y sus colaboradores presuponen muchas normas que la sec- 
ta comparte con la sociedad en general. Esto no tiene nada de ex- 
traño. Cuando se expresan tales normas, suelen revestir formas 

ue eran muy comunes en las comunidades judías grecohablantes 
dE las ciudades mediterráneas, pero ofrecen también lugares para- 
lelos en las obras de los hlósolos y sofistas paganos de la época. 
Quizá los cristianos eran extranjeros en el mundo y su politeuma 
estaba en el cielo (Flp 3, 20), pero no se retiraban del mundo 
(1 Cor 5, 10) ni podían negar totalmente sus realidades y valores. 


Garantías específicas. La serie fluida, pero visible, de creencias, 
actitudes y disposiciones que constituyó el ethos común de los gru- 
os paulinos tendía a producir un cierto nivel de consenso sobre 
l conducta esperada en estas comunidades. Cuando las cosas dis- 
curren sin dificultades, no es preciso hablar mucho sobre la auto- 
ridad, y los observadores ajenos difícilmente pueden detectar los 
instrumentos ocultos de control. Por eso hemos considerado es- 
pecialmente las situaciones de conflicto, en las cuales la pregunta 
«¿por qué tengo que obedecer?» es más probable que se haga ex- 
plícita. La autoridad se distingue del mero poder por su capacidad 
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de generar respuestas aceptables a esa pregunta %?. En realidad, só- 
lo podemos conocer algunas de las respuestas que dieron Pablo y 
otros dirigentes; rara vez podemos saber si los seguidores las acep- 
taron. Algunos indicios hacen suponer que los problemas de Co- 
rinto y de Galacia se atenuaron con el tiempo da conservación de 
las dos cartas y el mantenimiento del prestigio de Pablo parece jus- 
tificar esta inferencia); y el hecho de que algunas garantías de la 
autoridad se repitan en diferentes situaciones, no sólo por parte 
de Pablo, sino también por algunos de sus imitadores, indica que 
éstos saben lo que llevan entre manos. 

Hemos visto que la posición de algunos individuos ofreció una 
garantía para prestar atención a sus opiniones. Pablo espera ser 
obedecido porque es un apóstol, a Esteban había que apreciarle 

or ser el primer converso de la provincia y también por ser un 
Dendtaccor de la Iglesia. Al maestro había que apoyarlo por el he- 
cho de ser maestro. Este tipo de afirmación, sin embargo, es de- 
masiado genérico. O se resuelve en alguna o algunas de las otras 
garantías —al apóstol se le debe obediencia porque ha recibido 
una revelación, porque tiene el Espíritu de Dios, porque los lec- 
tores lo conocen y lo consideran veraz, etc.— o deriva en la cues- 
tión de la legitimidad. El apostolado se convierte en un cargo ins- 
titucionalizado, y la cuestión es entonces si el que reclama la 
autoridad apostólica para sí muestra las notas exigidas en uno que 
ocupa debidamente el cargo: normas de legitimidad. Schútz ha de- 
mostrado que la idea que Pablo tenía de la autoridad no se com- 
paa con su apelación a las normas de legitimidad, y sugiere que 
os Ea rivales de Corinto dieron pie a este tipo de cuestio- 
nes $, A medida que avanza la institucionalización, la legitimidad 
adquiere mayor importancia. 

Entre las otras garantías que soportan las relaciones entre los 
dirigentes y los cristianos paulinos, una de las que se aducen con 
más frecuencia es la existencia de una revelación. Las creencias bá- 
sicas sobre Jesús son un «misterio», misterio oculto durante si- 
glos, pero que «Dios nos ha revelado a nosotros» —un esquema 
común en la predicación cristiana primitiva **, Una revelación au- 
torizó también la misión peculiar de Pablo entre los gentiles (Gál 
1, 155). Las revelaciones de los profetas en las asambleas comuni- 
tarias ofrecían instrucción y guía; una «palabra del Señor» obte- 
nida por estos medios o por la transmisión de los dichos de Jesús 
podía considerarse como una norma de conducta. 


82. Cf. más arriba, n. 37. 
83. Schitz 1975, 184. 
84. Dahl 1954, 32. 
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Los principios y las directrices pueden adquirir autoridad por 
las Escrituras, dentro de una gran variedad de procedimientos. Pa- 
blo cita a menudo las Escrituras, aunque no con la misma frecuen- 
cia ni del mismo modo en todas las cartas. A veces se detiene en 
exégesis concretas de textos. Además, su interpretación requiere a 
veces, para una comprensión plena, el conocimiento de ciertas tra- 
diciones exegéticas judías. Esto nos lleva a la delicada cuestión de 
si las comunidades de mayoría gentil fundadas por él recibían una 
instrucción especial en las Escrituras y en las tradiciones del ju- 
daísmo. En caso afirmativo, esa instrucción las interpretó desde la 
perspectiva especial de los que creían en el Mesías Jesús crucifica- 
do. Al igual que los seguidores del Maestro de Justicia de Qum- 
rán, Pablo creyó que los acontecimientos de la Biblia «ocurrieron 
ejemplarmente» [typikos], «les sucedían estas cosas para que apren- 
dieran, y se escribieron para que escarmentemos nosotros que he- 
mos llegado a la plenitud de los tiempos» (1 Cor 10, 11; cf. tam- 
bién Rom 15, 4). 

Hemos visto también cómo Pablo recurre a la tradición cris- 
tiana. Con la cita de tradiciones explícitas que él había recibido y 
transmitido, pudo reforzar sus argumentos subrayando la solida- 
ridad entre él y los otros apóstoles, como en 1 Cor 15, 3-11, pedir 
cuentas a los corintios por su conducta no acorde con la tradición 
de la Cena del Señor, etc. Pablo interpreta, sin embargo, la tradi- 
ción con considerable libertad y trata con ambivalencia tanto la 
tradición como el acuerdo entre los apóstoles (especialmente en 
Gál 1-2). Su recurso a la costumbre de «todas las iglesias de Dios» 
tiene relación con esto. Los imitadores de Pablo utilizaron la tra- 
dición incluso más extensamente, pero un poco menos dialéctica- 
mente, en las cartas que escribieron en su nombre. 

El Espíritu es la autoridad por excelencia en las comunidades 
paulinas. El consejo de Pablo debe aceptarse cuando una norma 
concreta falta en la tradición de los dichos de Jesús, porque él 
«cree poseer el Espíritu de Dios» (1 Cor 7, 40). No es la ley, sino 
el Espíritu, la guía para la conducta correcta. Pero ¿qué es lo que 
pone de manifiesto la presencia del Espíritu? Vemos que los pnen- 
matiko: corintios hacen manifestaciones dramáticas, visibles, espe- 
cialmente la glosolalia. Pablo intentó frenar su entusiasmo e inter- 
pretar todas las funciones importantes de la vida comunitaria como 
dones del Espíritu. Sin embargo, no negó los signos visibles; re- 
clamó para sí, no sólo el don de hablar lenguas, sino también el 
de hacer milagros, al igual que otros en las iglesias que él fundó. 
Pudo hablar incluso de milagros como «signos del apóstol» (2 Cor 
12, 12; cf. Rom 15, 19), aunque esta pretensión pueda parecernos 
incoherente con la profundidad de su teología. 
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La forma más característica en que Pablo expresa la autoridad 
es, sin embargo, la forma dialéctica, incluso a veces ciertos esque- 
mas paradójicos con los que intenta utilizar el anuncio fundamen- 
tal de la muerte y resurrección de Cristo como un paradigma de 
auténtico poder. Tal es la base, por ejemplo, de su argumento iró- 
nico contra los «superapóstoles» en 2 Cor 10-13. Este paradigma, 
que se repite con frecuencia, será objeto de nuevo análisis en el ca- 
pítulo final, que examina los modelos de creencia implicados. No 
podemos saber si la paradoja impresionó a sus lectores originales 
tanto como ha impresionado a algunos teólogos modernos. La 
«biografía de reversión» (como lo llama Schiitz) encuentra eco, 
aunque un tanto apagado y falto de matices, en los escritores que 
utilizaron posteriormente el nombre de Pablo. El «menor de los 
apóstoles» (1 Cor 15, 8s) se convierte para el autor de Ef en «el 
menor de todos los santos» (Ef 3, 8), y para el autor de las cartas 
pastorales en «el mayor de los pecadores», que no obstante obtu- 
vo el perdón como un paradigma de la paciencia de Cristo (1 Tim 
1, 12:16). 

Normas. En las cartas, las normas de las comunidades pana 
rara vez se establecen como preceptos. Podemos sentir la tenta- 
ción de relacionar este hecho con la polémica de Pablo contra 
aquellos que pretendían imponer algunos aspectos de la halajá ju- 
día a los gentiles agregados a la comunidad de salvación; pero de- 
bemos evitar cuidadosamente las deformaciones creadas por cier- 
tas perspectivas anacrónicas **. En realidad había preceptos en las 
comunidades paulinas, y vemos cómo Pablo cita en ocasiones al- 
gunos de ellos como tradiciones que él había recibido y que trans- 


85. Yo he intentado evitar el doble anacronismo que ha oscurecido algunas in- 
terpretaciones modernas. Por otra parte, el significado de «la ley» para el judaísmo 
suele identificarse con la ideología de la torá, que llegó a predominar en los me- 
dios académicos que rodearon a R. Judá el Príncipe a fisales del siglo II. No co- 
nocemos la difusión que tuvieron los escritos de estos rabinos en su propia época 
ni sabemos en qué medida su sistema era, como afirma Neusner, un mundo idea- 
lizado, utópico. Sobre todo, es improbable que, en términos prácticos, sus leyes e 
instituciones no hubiesen variado, en las ciudades de la diáspora y en las ciudades 
palestinas, a lo largo de dos siglos marcados por tres revoluciones y por cambios 
radicales en la esfera social y política. Por otra parte, el revisionismo de Pablo está 
deformado inevitablemente por el antijudaísmo que cunde en la Iglesia después de 
su tiempo, la polémica antipelagiana de Agustín, el sistema penitencial medieval en 
occidente y la rebelión de Lutero contra él, el antisemitismo moderno, el antino- 
mismo psicológico moderno y la teología existencialista. Entre los recientes inten- 
tos de adoptar una perspectiva más histórica destaca Sanders 1977, pero no ha al- 
canzado del todo su objetivo. Sobre deficiencias en su interpretación de Pablo, cf. 
Dahl 1978; en su interpretación de las tradiciones judías, Neusner 1978. El histo- 
riador jurídico, B. S. Jackson ha hecho algunas observaciones sensatas sobre la cues- 
tión (1979). 
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mitió a las iglesias fundadas por él. La instrucción en la conducta 
correcta formaba parte, sin duda, del proceso de resocialización 
que acompañaba eno (antes o después del bautismo: no lo 
sabemos). Sin embargo, la mayor parte de los fragmentos que po- 
demos recoger en las secciones parenéticas de las cartas son más 
bien de tipo general, más indicativas que prescriptivas. «Evitad la 
fornicación». «Los fornicadores, 1dólatras, invertidos, sodomitas, 
ladrones, avaros, codiciosos, borrachos, procaces y ladrones [la l1s- 
ta puede variar] no entrarán en el remo de Dios». Algunos pre- 
ceptos son más específicos: «Cada cual tenga su propia esposa en 
santidad y honor.. », o el «mandato del Señor» que prohíbe el di- 
vorcio. Aun así, los dos rasgos más chocantes de la aplicación que 
Pablo hace de estos preceptos son la notable libertad de su inter- 
pretación y la flexibilidad de opción que parece pedir a sus lecto- 
res %% Muchas de las normas se dan por supuestas: Pablo no de- 
fine la porne:a, ya que todos creen saber por la sana razón que el 
vivir con la madrastra es inaceptable. O Pablo espera que la co- 
munidad conozca intuitivamente o por reflexión qué formas de 
conducta son «dignas» de los membros que «recibieron a Cris- 
to». Asimismo, los profetas y apostoles de la comunidad reciben 
«en el espíritu» ciertas revelaciones que guiarán sus opciones. La 
impresion general es de gran fluidez, de un proceso complejo, mul- 
tipolar y abierto de disciplina mutua. Quizá esta estructura fluida 
de la autoridad expresaba en alguna medida la convicción, al me- 
nos para el propio Pablo, de que la crucifixión del Mesías marcó 
el final de la era en que «la ley» conformaba los límites del pueblo 
de Dios y el inicio de la nueva era que pronto llevaría a su Reno. 


86 Cf supra, cap 3 





RITOS 


¿Fue el cristianismo primitivo una religión? No en absoluto, 
declara E. A. Judge. Para ciertos observadores del siglo 1, 


los locuaces, apasionados y, a veces, conflictivos círculos que se reunían 
para leer las cartas de Pablo durante la cena en casas privadas, o los cón- 
claves de rigoristas éticos que alarmaron a Plinio, fueron una novedad des- 
concertante. Sin templo, estatua cultual ni ritos, carecían de la rutina 
venerable y tranquilizante del sacrificio que hubiera sido necesaria para 
relacionarlos con una religión !, 


Utilizar la religión como un modelo para describir los prime- 
ros grupos cristianos equivaldría, en opinión de Judge, a «defor- 
marlos bajo... una perspectiva ahistórica» ?. Es una advertencia 
útil, sobre todo teniendo en cuenta el aparato de formas visibles 
con que se presentaban públicamente los cultos en el Imperio Ro- 
mano. Ramsey MacMullen ha recogido ejemplos de estas formas 
en el primer capítulo de su reciente obra sobre el paganismo. Los 
cristianos del siglo 1 no sólo carecieron de santuarios, templos, es- 
tatuas de culto y sacrificios, sino que no celebraron fiestas públi- 
cas, ni organizaron danzas ni actos musicales ni peregrinaciones 
y, al parecer, tampoco realizaron inscripciones ?. 

Sin embargo, no hay que exagerar la diferencia entre el cris- 
tianismo y otros cultos. La afirmación de Judge sobre la «ausencia 
de ritos» en las primeras comunidades cristianas es evidentemente 
errónea. Plinio describe algunos de sus ritos en tiempo de Traja- 
no; pero, además, resulta ingenuo presentar a los cristianos que vi- 


1. Judge 19805, 212. 
2. Ibid. 
3. MacMullen 1981, 1-48, con abundante documentación, p. 141-167. 
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vieron sesenta años antes reunidos sólo «para leer cartas de Pablo 
durante la cena», como si esa cena no hubiera estado acompañada 
de un ritual desde los inicios. De hecho Plinio no vio en el cris- 
tianismo «cónclaves de rigoristas éticos», sino «una superstición 
perversa e incontrolada» *. Es difícil comprender por qué, no sólo 
Plinio, sino también Tácito y Suetonio * aplicaron el término su- 
perstitro a una reunión de debate ético que no tenía ritos *. Ese tér- 
mino se utiliza para caracterizar los ritos de algunas personas que 
desagradan al que los juzga como supersticiosos. Si tales ritos no 
hubieran sido «perversos e incontrolados» o, como supone Judge, 
«una novedad desconcertante», los observadores les habrían apli- 
cado el término religzo. 

El movimiento cristiano primitivo encaja, asimismo, razona- 
blemente bien bajo la rúbrica de la «religión» en el sentido que 
los científicos sociales modernos atribuyen a esta palabra. El an- 
tropólogo Melford E. Spiro, por ejemplo, define la religión como 
«una institución estable de interacción culturalmente programada 
con seres sobrehumanos culturalmente postulados» ”. Es difícil 
dudar de que los cristianos paulinos creyeron en la existencia de 
seres suprahumanos; en el capítulo próximo examinaremos más 
detenidamente algunas de estas creencias. Según Spiro, la interac- 
ción con tales seres incluye una conducta ritual y una conducta 
moral, conducta que está supuestamente de acuerdo con la «vo- 
luntad o el deseo de seres o poderes sobrenaturales» *. Los gru- 
pos paulinos mostraban ambas formas de conducta. En el capítu- 
lo anterior hemos examinado cómo los grupos conformaban y 
regulaban la conducta de acuerdo con lo que ellos consideraban ser 
«la voluntad o el deseo de » Dios y de Cristo. Veamos aquí qué 
podemos saber sobre su sistema ritual. 

Son cada vez más numerosos los científicos sociales que con- 


4. Ep 10.96.8: «Nihil alud inveni quam superstiuionem pravam, immo- 
dicam» 

5 Tácito, Ann 15.44 3; Sueton:o, Nero 16.3 

6. Celso, que efectuo una investigación más completa de la materia a finales 
de siglo, acusó a los cristianos, no de carecer de ritos, sino de realizarlos en secreto 
(Origenes, € Celso.). Morton Smith ha señalado que los cristianos no sólo fueron 
acusados de supersticiosos, sino tambien de practicar la magia (1978, 1980). El ar- 
gumento de Smith va más allá de los documentos en muchos aspectos; por ejem- 
plo, maleficia puede incluir la magia entre otros upos de maldad, pero la palabra 
en sí difícilmente puede denotar esa acusación específica en todos los casos. No 
obstante, la acusación se hizo en ocasiones y esto no tendría fácil explicación si 
los acusadores no creyeran que los cristianos efectuaban algunos ritos. Sobre rels- 
gio y superstitio en los historiadores romanos, cf Momigliano 1972, 4s. 

7. Spiro 1966, 96 

8. Ibid, 97. 
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sideran el rito como una forma de comunicación. El rito no in- 
cluye sólo ciertos modelos de lenguaje, sino que es ya en sí un 
modo de lenguaje. Interpretar el rito es, «en efecto, tratar de des- 
cubrir las normas gramaticales y sintácticas de un lenguaje des- 
conocido» ?. 

Muchos investigadores que adoptan esta perspectiva dirán que 
el rito comunica las creencias y los valores fundamentales de una 
sociedad o un grupo. Suele afirmarse que el rito es una acción sim- 
bólica que representa lo que la sociedad considera de importancia 
primordial o como su verdadera estructura. Esta concepción, sin 
embargo, plantea algunos problemas y uno de ellos es la dificul- 
tad de distinguir con claridad entre la representación en la mente 
del actor y en la mente del observador externo ?%. En este último 
caso, la definición no distingue el ritual de otros comportamien- 
tos sociales. Además las inducciones del observador tienden a ser 
circulares, como ha señalado Jack Goody: 


Por eso se puede afirmar, en un sentido relevante, que toda acción so- 
cial [y no sólo la conducta mágico-religiosa] es «expresiva» o «simbólica» 
de la estructura social, porque el concepto general es simplemente una abs- 
tracción del concepto más específico. Pero no es «expresiva» en el senti- 
do que suponen implícitamente muchos sociólogos; es decir, la acción 
social no expresa ciertos principios básicos de la conducta social. En reali- 
dad tal concepción implica simplemente la reificación de una abstracción 
organizativa en un factor causal *!, 


Emile Durkheim, que con Robertson Smith inició el estudio 
moderno del rito, supone que la relación de éste con el lenguaje 
es más intrínseca. El rito no se limita a codificar ciertas ideas que 
podían expresarse de otro modo, sino que crea las categorías esen- 
ciales del pensamiento humano. Para Durkheim, el rito resuelve 
el problema kantiano sobre el origen de los conceptos necesarios. 
«El rito y la religión hacen públicamente —dice Ernest Gellner— 
lo que el yo transcendental kantiano realiza detrás del impenetra- 
ble telón de acero de lo numérico» '?. Por eso Mary Douglas, 
antropóloga durkheimiana de gran lucidez, considera las «formas ri- 
tuales, en tanto que formas lingúísticas, como transmisoras de cul- 
tura», pero subraya que los ritos no sólo reflejan la realidad so- 


9. Leach 1968, 524. 
10. Cf. el debate clásico sobre funciones «manifiestas» y «latentes» en Merton 
1967, 73-138. 
11. Goody 1961, 157. 
12. Durkheim 1912, 22; Gellner 1962, 119s. 
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cial, sino que la crean. Y añade: «El rito es para la sociedad más 
de lo que las palabras son para el pensamiento. Porque es muy po- 
sible conocer algo y luego encontrar palabras para expresarlo; pero 
es imposible tener relaciones sociales sin actos simbólicos» *?, 
Otros estudiosos del rito, orientados en la comunicación, adoptan 
una postura similar con variaciones más o menos importantes. Ber- 
ger y Luckmann, por ejemplo, describen «la construcción social 
de la realidad», y Clifford Geertz propone que los «símbolos sa- 
grados» sirven para sintetizar la «visión del mundo» y el «carácter 
distintivo» [ethos] de una comunidad **. 

La perspectiva de Durkheim plantea algunos problemas. Para 
Durkheim, el rito sólo puede realizar su obra cometiendo un pe- 
queño fraude. El agente de un rito hablaba de «Dios» o de los 
«dioses», pero Durkheim sabe que el agente se refiere de hecho a 
la sociedad. No obstante, los seguidores de Durkheim mantienen 
una idea que suele olvidarse de las interpretaciones modernas del 
mito y del rito: el rito no transmite sólo o primariamente infor- 
mación; hace algo más. Si concebimos el rito como un tipo de len- 
guaje, debemos quizá considerarlo primordialmente como ese tipo 
de lenguaje que J. L. Austin llama performativo *”. La pregunta 
adecuada a la hora de describir los ritos mencionados en las cartas 
paulinas es «¿qué es lo que hacen?». 


Ritos menores 


Podría parecer que el punto de partida más obvio de nuestra 
indagación son los dos grandes ritos complejos, el bautismo y la 
Cena del Señor, cuya relevancia es evidente en las primeras comu- 
nidades cristianas. Sin embargo, el hecho mismo de que estas ce- 
remonias continuaran siendo fundamentales en el culto cristiano 
a lo largo de los siglos hizo que se fueran convirtiendo en accio- 
nes complejas con múltiples significados. Por eso resulta difícil 
despojar estos ritos de la «teología de los sacramentos» acumula- 
da y evitar un anacronismo a la hora de llevar a cabo el necesario 
acto de imaginación histórica. Cuando los cristianos de la misión 


13. Douglas 1973, 42, 78. 

14. Berger-Luckmann 1966; Geertz 1957, 1966. 

15. Austin 1975. Toco aquí un problema filosófico más complejo de lo que co- 
rresponde al espacio y a la competencia que yo poseo. Pues una cosa, rito o, al 
menos, la convención es una condición necesaria para que actúe una expresión per- 
formativa. Además, Austin ha mostrado que no se puede disociar totalmente el len- 
guaje «constatativo» del lenguaje «performativo». Virtualmente todo acto linguís- 
tico posee tres efectos: «locucionario», «ilocucionario» y «perlocucionario». 
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paulina bautizaban a los conversos y los reunían para el banquete 
común en memoria de Jesús, enmarcaron estas celebraciones es- 
peciales en un sistema muy fluido y rápidamente desarrollado de 
pequeñas acciones ritualizadas. Con tales gestos, fórmulas y mo- 
dos de lenguaje descubrieron y expresaron su identidad como 
«hermanos y hermanas en Cristo», como «la asamblea de Dios», 
como «los santos y elegidos», como «el cuerpo de Cristo», etc. 
No nos ha llegado, desafortunadamente, ninguna descripción es- 
crita de estos pequeños ritos, pero encontramos ciertas indicacio- 
nes sobre los sacramentos más desarrollados y mejor conocidos. 


a) Reuniones 


La reunión periódica de un grupo en un tiempo y lugar cono- 
cidos constituyen en sí un rito en el sentido amplio de la palabra 
que nosotros hemos adoptado. Y la reunión crea ritos para definir 
y subrayar sus actividades, para señalar su comienzo y su término 
final, para separar lo pequeño y trivial de lo grave e importante, 

ara llamar la atención hacia las manifestaciones autorizadas de 
os dirigentes. 

«Cuando os juntáis» es una expresión que Pablo emplea varias 
veces en su correspondencia con los «santos» corintios. El verbo 
synerjesthai, en versión muy simplificada «juntarse», aparece en 
1 Cor 11, 17.18.20.33.34 —en referencia a «la Cena del Señor» (la 
crítica de Pablo en el v. 20 muestra que tal era el presunto obje- 
tivo de las reuniones)— y en 14, 23.26. Dos expresiones subrayan 
el carácter comunitario de la reunión: en ekklesia (synerjomenon 
hymnón en ekklesia) en 11, 18 y epito auto (synerjomenon... epi 
to auto) en 11, 20. Dado que estas expresiones se combinan en 14, 
23, las regulaciones que se establecen aquí para la comunicación 
espiritual cuando está reunida «toda la ekklesia» se refieren tam- 
bién, probablemente, a celebraciones en las que la comida comu- 
nitaria es el rito central. Pablo utiliza el verbo alternativo syna- 
gein, «reunirse», que es muy frecuente en Hechos, sólo en 1 Cor 
5, 4, donde ordena la formación de una solemne asamblea desti- 
nada a expulsar a un miembro que ha transgredido los tabúes se- 
xuales (tema abordado en el capítulo 4). 

La carta más antigua que nos ha llegado especifica que el es- 
crito debe leerse «a dosis hermanos» (1 Tes 5, 27). En la carta 
a los colosenses, el sustituto de Pablo da por supuesto que su car- 
ta se lee en la asamblea y da instrucciones para que se lea también 
en Laodicea, y la carta a los laodicenses en Colosas (Col 4, 16). 
La forma de todas las cartas paulinas indica que están redactadas 
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para ser leídas en una asamblea de la ekklesia *?, pero no necesa- 
riamente a todos los grupos de una ciudad al mismo tiempo. La 
carta a los gálatas ofrece el ejemplo especial de unos destinatarios 
que pertenecen a un área más amplia que una sola ciudad, y el plu- 
ral empleado en el encabezamiento indica la expectativa de que 
sean varias las asambleas que reciban la carta, ya sea en distintas 
copias o en reuniones sucesivas, cuando el mensajero de Pablo la 
remita de un lugar al próximo. También es posible que en algunas 
ciudades la lectura de las cartas se hiciera sucesivamente en asam- 
bleas domésticas y no en «toda la asamblea» reunida en un lugar, 
como la casa de Gayo en Corinto. La ekklesia que se reunía en la 
casa de Ninfa, en Laodicea (Col 4, 15), no era, probablemente, 
toda la Laodikeon ekklesia (v. 16); ni la reunión que tenía lugar 
en la casa de Filemón y Apia era la única que se realizaba en Co- 
losas (Flm 2). También en Roma existían varias asambleas domés- 
ticas (Rom 16) y no sabemos si había un lugar de reunión común 
para todas ellas '”. La cuestión dependía sin duda del problema 
práctico de encontrar un espacio adecuado para una asamblea de 
toda la ciudad **. La contribución de Gayo fue lo bastante impor- 
tante para que la carta hiciera mención expresa de él (Rom 16, 23); 
esto era probablemente inusual en aquel período temprano. 
¿Con qué periodicidad se reunían los grupos? No lo sabemos. 
En la época de Plinio los cristianos de Bitinia se reunían semanal- 
mente, un «día fijo» (stato die) *?. Hacia 150, Justino confirma que 
ese día era el domingo ??. Hech 20, 7 e Ignacio Magn 9, 1 ofrecen 
testimonios anteriores. Podemos conjeturar que las reuniones para 
las comidas comunitarias se celebraban semanalmente desde el 
principio y que la «familia» cristiana siguió el ejemplo de la ob- 
servancia judía del sábado; pero ningún texto confirma esta supo- 
sición. Un ritmo semanal para la vida de la congregación y cierta 
relevancia otorgada al sábado son dos puntos que se adivinan en 
las orientaciones que Pablo da a los corintios y a los gálatas sobre 


16. Esto va implícito en las fórmulas iniciales de las cartas: te ekklésia: 1 Tes 
1, 1; 2 Tes 1, 1; 1 Cor 1, 2; 2 Cor 1, 1; tais ekklesiais (en una región): Gál 1, 2; 
tois hagiois: Flp 1, 1; kletois hagiois: Rom 1, 7; hagiois kai pistois adelphois: Col 
1, 2; hagíois kai pistois: Ef 1, 1. 

17. El término ekklesia no aparece en el encabezamiento, como tampoco en 
Flp 1, 1, Col 1,2 0 Ef 1, 1. Judge y Thomas 1966 hacen algunas inferencias im- 
probables de este hecho. 

18. Cf. las observaciones de MacMullen sobre las dificultades de encontrar es- 
pacio para celebrar una comida con numerosos comensales (1981, 236).. 

19. Cf. Ep. 10,967. 

20. 1 Apol. 67; cf. también Bern. 15, 9, probablemente de fecha anterior, pero 
no precisable. 
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la colecta en favor de los pobres de Jerusalén: «El primer día de 
cada semana poned aparte y reservad, cada uno por vuestra cuen- 
ta, lo que buenamente podáis, para que no haya necesidad de ha- 
cer colectas cuando yo vaya» (1 Cor 16, 2). Sin embargo, siendo 
la consigna que «cada uno» guarde el dinero en su casa 
(par'heauto), no hay una prueba de que la asamblea se celebrase 


«el primer día de la semana» ?!. 


b) En la Ekklesia 


¿Qué ocurría en las asambleas? Lo más directo que encontra- 
mos en las cartas para una descripción objetiva es la serie de ad- 
vertencias que figuran en 1 Cor 11 y 14. Algunas acciones aquí 
mencionadas se realizaban también en otros lugares, como consta 
por otras cartas. «Cuando os reunís —escribe Pablo—, cada cual 
aporta algo: un salmo, una enseñanza, una revelación, hablar en 
lenguas o interpretarlas» (14, 26). Como observa Barrett, «las reu- 
niones eclesiales de Corinto rara vez adolecerían de aburrimien- 
to» 22, Comencemos con el salmo. Hay indicios para afirmar que 
el canto formaba parte de las asambleas cristianas. Col 3, 16s y el 
texto paralelo Ef 5, 18-20 —probable adaptación, en ambos casos, 
del lenguaje tradicional— hablan de «salmos, himnos y cantos es- 
pirituales». No se suele distinguir entre los tres sinónimos, aun- 

ue algunos comentaristas antiguos y modernos lo hayan intenta- 
do. Gregorio Niseno, por ejemplo, habla de salmos acompañados 
or instrumentos musicales 2. Algunos salmos pertenecían posi- 
lemente al salterio bíblico *, que fue muy importante en fa in- 
terpretación y en la apologética cristiana primitiva 2; pero el he- 
cho de que los tres elementos aparezcan como una manifestación 
de la presencia del Espíritu o del logos de Cristo (Col 3, 16) indi- 
ca que se trataba generalmente de composiciones o adaptaciones 


21. Además de los comentarios habituales, cf. Bacchiocchi 1977, 90-101, y la 
bibliografía que he citado. Bacchiocchi, una adventista del séptimo día, tiene razón 
al señalar la tendenciosidad de los argumentos en favor de la observancia del sá- 
bado en 1 Cor 16, 1-3. Su lectura de Plinio, sin embargo, parece fallar en otra 
dirección. 

22. Barrett 1968, 327. 

23. Dibelius-Greeven 1953 y Lohse 1968 son de los que no ven una clara dis- 
tinción. Lightfoot 1879 cita a Gregorio Niseno in Psalm 100.3. Compárense con 
mi análisis las esclarecedoras observaciones de Hengel 1980, un artículo que sólo 
he podido consultar después de haber acabado mi manuscrito. 

24. Lightfoot 1879, 225. 

25. Por ejemplo, Dodd 1952, Lindars 1961, Hay 1973. 
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de los cristianos. La probabilidad de que muchos de ellos siguie- 
ran modelos judíos se confirma por varios fragmentos de las car- 
tas. Como observa Lightfoot, «la salmodia y la himnodia estaban 
muy desarrolladas en los actos religiosos de los judíos durante esta 
época» ?*. A su referencia a Filón podemos añadir ahora el im- 
portante testimonio de Qumrán, que incluye el manuscrito de 
«himnos» o «acciones de gracias» de la Cueva 17. Esto no ex- 
cluye la influencia helenística general, ya que los himnos a las di- 
vinidades y sobre ellas eran un elemento destacado en cultos de 
todo tipo, y a veces, las formas no diferían mucho de las que em- 
pleaban los judíos 

Quizá tengamos algunos ejemplos de estos-salmos, himnos y 
cantos espirituales. Son muchos los que creen que Pablo cita un 
canto en Flp 2, 6-11, que originalmente pudo parecerse a esto: 


[Dad gracias a Cristo], 

que a pesar de su condición divina 

no se aferró 

a su categoría de Dios; 

al contrario, se despojó de su rango 

y tomó la condición de esclavo, 
haciéndose uno de tantos. 

Así, presentándose como simple hombre, 
se abajó, obedeciendo hasta la muerte 
y Muerte en cruz. 

Por eso Dios lo encumbró sobre todo 
y le concedió el nombre 

superior a todo nombre, 

de modo que al nombre de Jesús 
«toda rodilla se doble» 

en el cielo, en la tierra y en el abismo 
y todo labio proclame 

que Jesús, el Mesías, es Señor 

para gloria de Dios Padre. 


26. Lightfoot 1879, 225, que cita himnos de acción de gracias en Alejandría 
por la liberación de un pogrom, que recogió Filón (Flacc. 121-124), e himnos de 
recitación habitual de los therapeutae recogidos por Filón (Vit cont 80s, 83-89) 

27. 1QH. Cf. Vermes 1978, >6-65, y la bibliografía citada en ese lugar. 

28. Cf MacMullen 1981, 56-65 Drbelius-Greeven 1953 ad loc hace notar que 
Epicteto, Diss 1.15-21 declara que todo el que reconoce la intervención general 
de la providencia debe dar gracias constantemente, incluso mientras cava, labra la 
tierra y come, con un «himno a Dios». Propone ejemplos que parecen ser fami- 
liares, como «Dios es grande porque nos ha ofrecido estos instrumentos». Tal es- 
tulo se encuentra también en la versión griega de los salmos bíblicos, por ejemplo 
47, 2, 88, 8, 94, 3; 95, 4; 98, 2; 144, 3; 146, 5. Cf. más abajo, n. 53. 
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El análisis del estilo de las cartas paulinas ha identificado mu- 
chos otros «himnos» o «poemas de profesión de fe» o fragmentos 
de los mismos, incluidos Col 1, 15-20, Ef 1, 3-14 y 1 Tim 3, 16. 
No todos estos textos son igualmente convincentes. Ef 1, 3-14, 
por ejemplo, en su forma actual, al igual que 2 Cor 1, 3-7, es una 
«bendición» literaria que forma parte del estilo epistolar formal, 

ero incorpora también, probablemente, elementos de bendición 
huárgica utilizados en el bueno: y eso no equivale a un him- 
no ?”. También resulta desorientador que la enorme diligencia e in- 

enio desplegados por muchos exegetas para restablecer las estro- 
eS versos y metros «originales» de estos fragmentos litúrgicos, 
casi nunca se decante en un acuerdo entre dos investigadores. Es 
fácil concluir la presencia de un importante factor subjetivo. Cabe 
dudar asimismo de que los cantos de los primeros cristianos fue- 
sen necesariamente más completos de lo que aparecen en la forma 
actual de estos supuestos fragmentos. Si fueron tan exactamente 
equilibrados y tan estrictos métricamente como algunas de las re- 
construcciones, tendríamos que suponer que los autores de las car- 
tas que los publicaron en su deformación actual eran realmente 
duros de oído *. Es más probable que los cantos «espirituales» fue- 
sen composiciones libres con arreglo a unas líneas de sentido, unas 
letras rítmicas, pero no rimadas. Siguieron probablemente unos 
pocos modelos comunes y utilizaron giros estereotipados (inclui- 
dos algunos giros bíblicos, como en Flp 2, 11, y fórmulas cristia- 
nas). En ese caso los cantos no serían idénticos en las distintas 
Ocasiones. 

Hay un detalle sorprendente en los versículos citados de Col 
y de Ef. Aunque el canto vaya dirigido al «Señor» (Ef 5, 19) o a 
«Dios» (Col 3, 16), sirve también para «hablarse los unos con los 
otros» (Ef) o, más específicamente, para «enseñarse y exhortarse 


29. Dahl 1951. Uno de los que han intentado reconstruir un himno es Schille 
1952, 16-24; 1962, 655. 

30. El primero que consideró Flp 2,6-11 como un himno fue Lohmeyer, se- 
guido de toda una serie de intérpretes, entre ellos Kásemann 1950; Georgi 1964b; 
Braumann 1962, 56-61; y Strecker 1964, por nombrar a unos pocos. El clasicista 
Eduard Norden 1912, 250-263, calificó ya Col 1, 12-20 y otros pasajes de las car- 
tas paulinas de «litúrgicos». Lohmeyer 1930 vio en Col 1, 15-20 un himno. El in- 
tento de Kásemann en 1949 de mostrar que un himno precristiano había sido in- 
corporado en la «liturgia bautismal», comenzando por el versículo 13, no conven- 
ció a muchos. Otros proponen diferentes análisis, entre ellos J. M. Robinson 1957; 
Hegermann 1961; cier 1961b; Pohimann 1973; Vawter 1971; Meeks 1977, 
211s. El intento más ambicioso de recuperar los «himnos cristianos primitivos» en 
textos paulinos y en otros textos cristianos es el de Schille 1962, pero su método 
es a menudo arbitrario. Otras obras que abordan el problema son Deichgráber 
1967, J. M. Robinson 1964, Martin 1967, Wengst 1972, Hengel 1980. 
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unos a otros» (Col) ?!. Esta función comunitaria es lógica, dada 
la preferencia de Pablo por la profecía de lenguaje claro sobre la 
losolalia: la glosolalia habla sólo a Dios; el profeta habla a seres 
 lioanos (1 Cor 14, 2s). La piedra de toque es que el hablar en 
la asamblea sirva para «construir la ekklesia» (v. 3-5); tal es la nor- 
ma sumaria que Pablo aplica en el versículo a que nos hemos re- 
ferido antes, 1 Cor 14, 26: «Que todo [salmo, enseñanza, revela- 
ción, lenguas, interpretación] resulte constructivo [oikodome”». 
Hay aquí una declaración espontánea de la función social que Pa- 
blo y sus colaboradores atribuyen a los distintos tipos de canto y 
lenguaje que tienen lugar en las reuniones presididas por el Espí- 
ritu. Entonando salmos, himnos y cantos a Dios [o al Señor], la 
congregación se «enseña» y se «exhorta» también a sí misma y 
«construye» la comunidad. Una función importante del lenguaje 
y de la música rituales consiste, pues, en promover la cohesión de 
grupo, como hemos señalado en el capítulo 2. Pero oikodome es 
más que la cohesión social ?. Incluye, mediante la «enseñanza y 
exhortación», la formación del carácter distintivo de la comuni- 
dad. Las imágenes del lenguaje especial del grupo, la reiteración 
poética de las afirmaciones y las metáforas de las creencias funda- 
mentales, todo ello reforzado por el ritmo musical y cargado de 
alto nivel emocional con la interacción acumulativa en las reunio- 
nes, hace incrementar el «conocimiento» comunitario. Así se for- 
man las actitudes y las disposiciones; se aprenden las formas de 
conducta «digna de personas que han recibido a Cristo». 
La «instrucción» y el «consejo» a que hace referencia Col 3, 
16 son funciones de toda la congregación —que ésta realiza me- 
diante el canto. También en otras cartas se invita a los destinata- 
rios a «amonestarse» o «exhortarse» mutuamente (como en 1 Tes 
4, 18; 5, 11.14; 1 Cor 14, 31; Rom 15, 14). Esto no significa que 
estas funciones no sean dirigidas o ejercidas por individuos en 
nombre de la congregación. «Cada uno» puede contribuir con «un 
salmo o una enseñanza», etc. La instrucción, la exhortación y la 
consolación fueron especialmente tareas de los profetas (1 Cor 14, 
3.19), pero la exhortación es también una función de los dirigen- 
tes locales que «trabajan», «se hacen cargo de ellos» y los «llaman 
al orden» * (1 Tes 5, 12). Estos son carismas individuales (1 Cor 
12, 8-10. 28-30; Rom 12, 8), pero se dan para «el único cuerpo»; 


31. Literalmente «a vosotros mismos» en ambos pasajes, pero el reflexivo equi- 
vale aquí al recíproco, como demuestra Col 3, 13; Lightfoot 1879 ad loc. y BDF 
$ 287. 

32. Vielhauer 1939. 

33. Sobre la ambigúedad de proistamenoi, cf. más arriba, p. 223. 
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así quiere Pablo que se entiendan y así los consideraron a: 
discípulos suyos que escribieron las cartas a los colosenses y a los 
efesios. 

Los historiadores de la liturgia admiten comúnmente que las 
reuniones cristianas incluyeron desde el principio la lectura y ex- 
posición de las Escrituras —es decir, de lo que la Iglesia del siglo 
II comenzó a llamar el antiguo testamento. La razón primaria para 
esta suposición es el presunto ejemplo de la sinagoga judía. De- 
bemos ser cautelosos, sin embargo, para no explicar una magni- 
tud desconocida en términos de otra igualmente desconocida. El 
hecho es que las descripciones del culto en las sinagogas y del or- 
denamiento del mismo que nos han llegado son del nuevo testa- 
mento o de fuentes posteriores. Sólo las escasas alusiones en los 
escritos de Filón y de Josefo y de otros escritores, y mediante de- 
ducciones más o menos plausibles al estilo de estas y otras obras 
judías, cabe conjeturar 61 posible contenido de las liturgias de la 
sinagoga en el siglo 1 ?*, Que se leían textos bíblicos y que las ho- 
milías se basaban en ellos parece muy plausible, pero los detalles 
son inciertos. Nada indica en las mismas cartas paulinas que las 
asambleas cristianas incluyeran la lectura y exposición de las Es- 
crituras —¿quizá como parte de la actividad indicada por los tér- 
minos «instrucción», «enseñanza», «amonestación», «consola- 
ción», «palabras de sabiduría», «palabras de conocimiento»? No 
hay nada explícito. Sin embargo, las ricas alusiones a las Escritu- 
ras y los argumentos tomados de ellas, que Pablo incluye a veces 
en sus cartas, una práctica visible también en el autor de Ef 2, 
11-22; 4, 8-12; 5, 21-33, presuponen algunos medios para el apren- 
dizaje de textos y de las tradiciones de interpretación. Los medios 
más plausibles parecen ser las lecturas regulares periódicas y las 
homilías en las asambleas. 

Junto a la exposición de las Escrituras, la predicación en las 
asambleas debió de incluir otras cosas, sobre todo afirmaciones so- 
bre Jesucristo e inferencias, llamadas, avisos y cosas semejantes, 
conectadas lógica o retóricamente con tales afirmaciones. Exami- 
nando algunos de los modelos recurrentes del lenguaje en el cuer- 
po paulino y en otras cartas del cristianismo primitivo, Rudolf 


34. La reconstrucción por el erudito pastor protestante Paul Billerbeck de «un 
servicio de sinagoga en tiempo de Jesús», un escrito póstumo sin referencias a las 
fuentes (1964), ilustra el peligro. El escrito recoge documentos de la literatura ra- 
bínica de diversas fechas y procedencias, todos ellos posteriores al nuevo testamen- 
to, sin un principio claro de selección o atención a los problemas de redacción o 
de historia de la transmisión. Para un examen más riguroso, cf. Schúrer 1973, 2, 
447-454, 





242 Los primeros cristianos urbanos 


Bultmann y, más sistematicamente, Nils Dahl han sugerido que al- 
gunas de ellas reproducen la retórica propia de los predicadores. 
Dahl describe cinco modelos. Según el «modelo de revelación», lo 
que los crisuanos conocen ahora (sobre Cristo) es «un secreto que 
estuvo oculto durante siglos», pero que «ahora se revela» para los 
elegidos. El modelo del «contraste soteriológico» contrapone la 
vida de los cristianos antes de su conversión («antes vosotros 
era1s ..») al nuevo estado que deben vivir ahora («pero ahora 
so1s...»). El «modelo de la conformidad» es exhortatorio: «Como 
el Señor os perdona, también vosotros [debéis perdonaros mutua- 
mente)». El «modelo teleológico» permite una amplia gama de de- 
ducciones de tesis cristológicas, como en 2 Cor 8, 9: «Sabéis lo ge- 
neroso que fue nuestro Señor Jesucristo que, siendo rico, se hizo 
pobre por vosotros, para enriqueceros con su pobreza [y, en con- 
secuencia, debéis estar dispuestos a socorrer a los pobres de Jeru- 
salén]». Está, en fin, la simple introducción de exhortaciones o la 
advertencia mediante «os invito en el nombre del Señor Jesús», 
«... en el Señor» o fórmulas semejantes *. Algunas de estas expre- 
siones tuvieron una aplicación más amplia que la predicación. Pue- 
den originar fórmulas que son litúrgicas en un sentido más estric- 
to, como la doxología añadida en la mayoria de los manuscritos 
a uno de los últimos capítulos de la Carta a los romanos ?*, 

Cabe suponer, además, que las secciones pareneticas de las car- 
tas paulinas se aproximan mucho al tipo de exhortaciones que se 
hacían oralmente en las reuniones ordinarias. Dado que las cartas 
no incluyen sólo formas específicamente cristianas, sino también 
numerosos temas, formas de argumento y figuras comunes de re- 
tórica popular, también la exhortación hacía, sin duda, uso de 
ellos. Ácudiendo a la reunión celebrada en el comedor abarrotado 
de Gayo, podriamos oir, aparte las evocaciones de nuestra vida 
antes del bautismo y de nuestra nueva vida actual, ciertas revelacio- 
nes de «palabras del Señor», profecías sobre sucesos futuros, amo- 
nestaciones a amarnos mutuamente como Cristo nos amó y dis- 
cursos sobre el topos del «matrimonio» o del «amor fraterno». Nos 
instarían a prepararnos para la gran competición de la vida, a co- 
rrer hacia la meta, a no temer el sufrimiento y las penalidades o 
las dificultades que pondrían a prueba nuestro carácter ”. Los pro- 
fetas y exhortadores cristianos no decían sólo novedades, un «len- 
guaje del Espíritu santo». El no iniciado (sdrótes) que entraba a 
escuchar este tipo de predicación no creería estar oyendo las inco- 


35 Dahl 1954, cf Bultmann 1948 1953, 1, 105s 
36 Rom 16, 25-27, cf Gamble 1977 
37 Cf supra, cap 3,n 51 
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herencias de algún demente; pero encontraría algo de extraño, qui- 
zá algo numinoso en el ambiente (1 Cor 14, 23-25). Lo singular 
era la mezcla de lo familiar y lo novedoso. 

Las asambleas incluían, obviamente, la oración. ¿Qué grado de 
formalidad tenía la oración? El hecho de que alguien pudiera orar 
«en lenguas» o «racionalmente» («con la mente», 1 Cor 14, 13-15) 
hace entrever una mezcla de lo espontáneo y lo rutinario —aun- 
que luego la reflexión pueda mostrar que la línea divisoria entre 
la oración racional y la oración espiritual no es idéntica a la dico- 
tomía entre lo formal y lo informal (véase más adelante). El modo 
más conocido de oración judía es del estilo «bendito seas, Señor, 
Dios nuestro, rey del universo [u otros epítetos adecuados] que 
has... [o «porque has...»]». Este es el estilo de oración cotidiana 
que constituye una de las partes más antiguas de la liturgia sina- 
gógica: la tefillá («la oración»). La adaptación de este modelo de 
oración por parte de los primeros grupos paulinos aparece suge- 
rida por numerosas huellas existentes en formas epistolares, algu- 
nas de las cuales hemos señalado, como «bendito sea el Dios y Pa- 
dre de nuestro Señor Jesucristo, Padre de misericordia y Dios de 
todo consuelo, que nos alienta en todas nuestras aflicciones...» 
(2 Cor 1, 3s). La formulación en tercera persona, en lugar de la se- 
gunda, concuerda con el antiguo estilo de oración, pero su apari- 
ción en las cartas está dictada por la situación epistolar. Es posible 

ue, en el culto, los cristianos dijeran «bendito seas, Dios y Padre 
dE nuestro Señor Jesús...» *$ 

Otras muchas pequeñas fórmulas, «aclamaciones», «doxolo- 
gías» y textos similares incorporados en las cartas reflejan tam- 
bién, probablemente, el lenguaje común de oración: «gracias sean 
dadas a Dios que nos otorga la victoria por medio de nuestro Se- 
ñor Jesucristo» (1 Cor 15, 57; cf. Rom 7, 25; 2 Cor 2, 14; fórmu- 
las más adaptadas en Rom 6, 17; 2 Cor 8, 16; 9, 15); «Dios... a 
quien sea dada gloria por siempre jamás. Amén» (Gál 1, 5; Rom 
11, 36; 16, 27; fórmulas más elaboradas en Ef 3, 21; aún en uso, 
2 Tim 4, 18; elaboradas en 1 Tim 1, 17)??. El «amén» que sigue a 
la doxología en muchos ejemplos era también litúrgico y seguía 
un modelo judío (1 Cor 14, 16) de respuesta comunitaria a una 
oración *. 

La fórmula «en el nombre de Jesús» o frases similares parece 
que eran muy frecuentes en el culto cristiano, ya que la exhorta- 


38. Sobre la b'raká, Audet 1958; Bickerman 1962; J. Heinemann 1964, 77-103; 
sobre el cambio de la tercera persona a la segunda, Towner 1968. 

39. Dibelius 1931; Dahl 1947, 1951; Rese 1970; y muchos otros. 

40. Schlier 1933. 
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ción sobre el canto comunitario en Col 3, 17 concluye: «Y todo 
lo que hagáis, de palabra o de obra, (hacedlo) en el nombre del 
Señor Jesús, dando gracias a Dios Padre por medio de él» (véase 
también Ef 5, 20). En realidad, los primeros cristianos, incluido 
Pablo, adaptaron la frase de Joel 3, 5 «todo el que invoque el nom- 
bre del Señor», entendiendo el término «Señor» con el significado 
de «nuestro Señor Jesucristo» (1 Cor 1, 2 y a menudo). Además, 
el himno que Pablo cita en Flp 2, 6-11 describe la entronización 
en el cielo de Cristo, ante el cual todos doblan la rodilla a la señal 
«en el nombre de Jesús». Los que rinden homenaje en el cuadro 
mítico son poderes suprahumanos; no sería muy equivocado, pro- 
bablemente, imaginar que los cristianos de Filipos estaban habi- 
tuados, al oír la misma fórmula en ciertos momentos del culto, 
presumiblemente en conexión con el bautismo *!, a arrodillarse y 
confesar: «Jesús es el Señor». Lo que se hace en la tierra queda 
confirmado en el cielo —o, más bien, a la inversa. 

Hemos hablado de «fórmulas», «ritos», «costumbres o prácti- 
cas de tipo formal» Y. Pero una de las actividades más dinámicas 
(y ruidosas) en las asambleas paulinas era la glosolalia —al menos 
lo fue en Corinto—, y la fuente utilizada por el autor de los He- 
chos para el relato de pentecostés presupone probablemente un fe- 
nómeno muy difundido en las iglesias primitivas. ¿La glosolalia y 
el rito se oponían diametralmente? Pablo ve sin duda una peligro- 
sa tensión entre la extravagancia del don de lenguas en Corinto y 
la conducta racional que él prefería —entre el entusiasmo incon- 
trolado y la «decencia y el orden». Pero esbozaríamos una imagen 
muy deformada de estas reuniones si creyéramos que la glosolalia 
y las manifestaciones de posesión por el espíritu carecían de for- 
ma, mientras que el comportamiento ritual era puramente formal. 
Ni una cosa ni otra. El procedimiento formal, el modelo conoci- 
do, era el entramado dentro del cual el cristiano individual canta- 
ba más o menos espontáneamente «su» salmo o rezaba «su» ora- 
ción. Todo el que haya seguido atentamente los actos religiosos 
actuales de iglesias tradicionales libres sabe hasta qué punto la ora- 
ción supuestamente espontánea consta de modelos lingúísticos in- 
finitamente repetidos. 

Incluso la forma extrema de conducta antiestructural, la glo- 
solalia, posee sus formas y ocasiones, algunas de ellas muy espe- 
cíficas y rígidas, como se hace patente en los hallazgos de Felicitas 
Goodman mencionados en el capítulo anterior. La glosolalia de 
los grupos modernos no sólo se produce en determinados momen- 


41. Cf. más adelante en este capítulo. 
42. Oxford English Dictionary, cf. voz «rite». 
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tos del acto religioso, establecidos por procedimientos rituales cla- 
ramenté definidos, sino que hay también fórmulas verbales y ac- 
titudes muy específicas que canalizan y limitan hasta cierto punto 
la conducta extática. En los adeptos, hay incluso «palabras resor- 
te» que pueden inducir o poner término al trance Y. Pablo, al me- 
nos, cree que esto ocurre en Corinto, ya que da consignas explí- 
citas sobre el número de glosolalistas que pueden hablar y espera 
que el jarisma pueda ser controlado dentro del entramado de los 
otros procedimientos rituales que hemos descrito. Así podemos 
concluir lo que en un principio pudo parecer paradójico: que tam- 
bién una conducta tan exótica y presumiblemente tan espontánea 
como el don de lenguas era un rito. Se producía dentro del con- 
texto de la asamblea y era ejercido por personas de las que se es- 
peraba tal manifestación. Se producía en momentos previsibles, 
acompañado de movimientos corporales peculiares, quizá prece- 
dido y seguido de frases características en lenguaje natural. Hacía 
lo que hacían los ritos: estimulaba los sentimientos de solidaridad 
grupal (salvo, como en Corinto, en los no glosolalistas que se sen- 
tían excluidos), realzaba el prestigio de los protagonistas, creando 
así o potenciando ciertos roles, y daba solemnidad a la celebra- 
ción (en el sentido antiguo de la palabra, no en el sentido actual 
de algo vacío y falto de humor). 

Hay otros indicios de ritos en las cartas, pero es imposible sa- 
ber cuáles fueron sus contextos. ¿Había fórmulas para el comien- 
zo y el término de una reunión? En 1 Cor 5, 4 se dice a los 
corintios lo que deben hacer cuando «se reúnen en el nombre del Se- 
ñor Jesús», una expresión que hemos encontrado también en otros 
contextos. ¿Significa esto que la expresión se pronunciaba dentro 
de una fórmula destinada a declarar constituida la asamblea? Sa- 
bemos también que el uso del shema («Escucha, Israel, el Señor, 
nuestro Dios, es solamente uno», Dt 6, 4s) ocupó un lugar pree- 
minente en la liturgia de la sinagoga. Las alusiones de Pablo en 
1 Tes 1, 9 y en Rom 3, 30 ¿presuponen una familiaridad con esa fór- 
mula por un uso similar en las reuniones cristianas? El «beso san- 
to» aparece mencionado en las conclusiones de cuatro cartas de Pa- 
blo y también en 1 Pe (1 Tes 5, 26, Rom 16, 16; 1 Cor 16, 20; 
2 Cor 13, 12; 1 Pe 5, 14). ¿Era un rito que marcaba el fin de una 
reunión? ¿O señalaba, como en algunas liturgias posteriores, el 
tránsito a la Cena? La misma clase de pregunta surge a menudo a 

ropósito del anatema contra aquel que «no ame al Señor» y de 
E súplica en arameo marana tha de 1 Cor 16, 22. No encontra- 
mos respuestas definitivas a estas preguntas. 


43. Goodman 1972. 
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Hemos encontrado toda una serie de pequeñas acciones y fór- 
mulas verbales y referencias a actividades más amplias y generales 
ue tenían lugar, al parecer, con toda regularidad en las comuni- 
dades paulinas. Aunque la mayor parte de las pruebas se basan en 
unas pocas referencias incidentales, particularmente en la corres- 
pondencia corintia, podemos estar seguros de que esas acciones y 
fórmulas, casi en su totalidad, eran comunes. Así nos lo confirma 
la carta más antigua, pues habla ya de instrucción, amonestación, 
oración, acción de gracias, profecía y quizá otras manifestaciones 
«extáticas» (no hay que «apagar» el pneuma), el beso santo y la 
lectura de la carta apostólica (1 Tes 5, 12-27); y concluye, como 
una asamblea, con una bendición (v. 28). Descubrimos un orden 
muy libre, carismático, pero hay un orden: formas consuetudina- 
rias. Estas asambleas, marcadas por estas formas, fueron también 
el marco para los dos conjuntos rituales más importantes: el bau- 
tismo y la Cena del Señor. y 


El bautismo: rito de iniciación 


¿Qué hizo y dijo Pablo exactamente cuando bautizó a la fa- 
milia de Esteban? ¿A qué acción simbólica se refieren él y el autor 
de la Carta a los colosenses cuando hablan de «ser sepultados con 
[Cristo] en el bautismo»? En ningún pasaje de las cartas encon- 
tramos una descripción clara del rito. Las personas a las que es- 
cribían Pablo y sus discípulos conocían el procedimiento; lo que 
los dirigentes debían interpretar y reinterpretar eran las implica- 
ciones del acontecimiento. En consecuencia, lo que tenemos son 
interpretaciones del bautismo, ejemplos de lo que éste significa, al 
menos en un sentido determinado, o lo que Pablo y sus colabo- 
radores querían que significase. Sin embargo, hemos de recurrir a 
la inferencia para responder a las preguntas más simples sobre el 
acontecimiento en sí, y seguiremos ignorando, a pesar del rigor 
de nuestra indagación, numerosos detalles que, de conocerlos, po- 
drían modificar nuestra imagen global del rito. Con todo, no es 
imposible ni inútil determinar lo que sabemos y lo que podemos 
con toda probabilidad inferir sobre el bautismo paulino, junto con 
las perspectivas que un etnógrafo puede utilizar para describir la 
iniciación en una secta moderna actual. 

Nuestra tarea queda facilitada por los esfuerzos que han he- 
cho algunos investigadores en el presente siglo para detectar, me- 
diante análisis estilístico, algunas fórmulas citadas o parafraseadas 
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or los escritores de cartas **. Hemos señalado ya varias de estas 
órmulas y hecho notar, de paso, que algunas de ellas se utiliza- 
ban probablemente en el rito bautismal. Vamos a examinarlas aho- 
ra más sistemáticamente. 

El centro del rito, como indican los términos baptizein y bap- 
tisma, era simplemente un baño de inmersión. Una de las exhor- 
taciones paulinas resume así la conversión de los cristianos corin- 
tios de su vida viciosa anterior: «Pero os lavaron, os santificaron, 
os justificaron en [o por medio de] el nombre de nuestro Señor 
Jesucristo y en [o mediante] el Espíritu de nuestro Dios» (1 Cor 
6, 11). El hecho de que el bautismo se pueda concebir como una 
sepultura simbólica con Cristo (Rom 6, 4; Col 2, 12) sugiere una 
inmersión completa en agua. Esto ocurría en el caso del rito judío 
normal de purificación, el tébilah, que fue probablemente, de 
modo más o menos remoto, el anceccdiras primario del bautismo 
cristiano. La primera descripción plena del rito cristiano, en el es- 
crito Tradición apostólica de Hipólito, que representa probable- 
mente la práctica romana a finales del siglo II, habla de una in- 
mersión triple“. Sin embargo, el pequeño manual de ordenamiento 
eclesiástico llamado la Didajé («Enseñanza de los doce apósto- 
les»), que quizá representa tradiciones hasta cien años más anti- 
guas que Hipólito y que procede probablemente de Siria, prescri- 
be verter agua tres veces sobre la cabeza, cuando no hay agua 
suficiente para la inmersión (7, 3). La mayoría de las representacio- 
nes artísticas del bautismo en las catacumbas y sarcófagos romanos 
de los siglos 111 y siguientes muestran al aspirante (representa- 
do generalmente como un niño) de pie, inmerso en agua, mien- 
tras el oficiante derrama el agua sobre su cabeza. La casa cristiana 
de reuniones más antigua que han descubierto los arqueólogos, en 
Dura-Europos, cerca del Eufrates, contiene una pila que difícil- 
mente podría bastar para una inmersión *. Quizá los grupos pau- 
linos tuvieron que ajustar también el simbolismo a las posibilida- 
des materiales. 


44. Cf. supra, n. 29, 30, 38, 39. Braumann 1962 trató de recuperar los temas 
principales de la liturgia bautismal según los textos paulinos, pero su exégesis es 
perfil Schille 1952, 1962, hizo muchas sugerencias imaginativas, pero sin do- 
cumentarlas. Más fiables son las propuestas de Dahl 1944, 1947, 1951. Otros es- 
tudios de las tradiciones bautismales son los de Dinkler 1962b, Grail 1951, Schlier 
1938, Bornkamm 1939, Downing 1964 y Fascher 1955. Hay además una abundan- 
te bibliografía sobre la teología del bautismo en el nuevo testamento, y otra amplia 
serie de antecedentes del bautismo cristiano en la historia de las religiones. Para 
una buena panorámica de estos últimos, cf. Dahl 1955. Dinkler 19624 y Puniet 
1907 ofrecen una exposición general excelente. 

45. Hipólito Trad. apost. 21; texto en Botte 1963, 48-50; Dix 1937, 36s. 

46. Cf. Kraeling 1967. 
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¿Dónde eran bautizados? ¿En el «agua viva» de una corriente? 
Esto es lo que prefiere la Didajé, sin duda sobre el modelo de al- 
gunas descripciones bíblicas para la purificación *. Los preceptos 
levíticos, sin embargo, suelen mencionar sólo el «agua», sin espe- 
cificar el «agua viva», y en los inicios del cristianismo los maestros 
fariseos ya habían inventado, al parecer, el mikveh, un estan- 
que de inmersión que se consideraba como puro si tenía las di- 
mensiones adecuadas y la construcción prescrita, aunque el agua 
no corriera *. Sin embargo, no es fácil imaginar a los funciona- 
rios de la sinagoga, en una ciudad oriental, admitiendo en su mik- 
veh a un grupo paulino de paganos incircuncisos que cantaban a 
un Mesías igual a Dios, crucificado, resucitado y soberano en el 
cielo. Y casi tan quimérico como eso es representarlos ocupando 
un espacio en un baño público *?. Incluso un Gayo o un Erasto 
no es probable que hubiesen tenido un baño privado. Nuestra me- 
jor conjetura parece ser el río o, en otros casos, una tina o una pila. 

Los conversos cristianos eran bautizados desnudos. Ya la ana- 
logía con los ritos judíos podía hacerlo suponer; así consta explí- 
citamente en la práctica romana descrita por Hipólito y lo indican 
todas las representaciones más antiguas del bautismo en el arte 
cristiano. El hecho queda confirmado en lo que respecta a los gru- 
pos paulinos por la variedad de las alusiones metafóricas al des- 
pojo y al revestimiento que encontramos en los pasajes de las car- 
tas referentes al bautismo. Estas alusiones son de dos tipos, como 
veremos: la idea mística del desnudamiento del cuerpo, del «hom- 
bre viejo», y el revestimiento, en su lugar, de Cristo, del «hombre 
nuevo»; y la figura ética, más común, del despojo de los malos há- 
bitos y el revestimiento de los hábitos virtuosos. La convergencia 
de los dos tipos en las evocaciones bautismales de la parénesis pau- 
lina es fácil suponiendo que los aspirantes se despojaban de sus 
vestidos para ser bautizados y se los ponían después, y que a estas 
acciones naturales se atribuía a una significación metafórica %, 


47. Lev 14, 515; 15, 13; Núm 19, 17; y en otros lugares. 

48  Neusner 1977, 575, 83-87. No intento en modo alguno idenuficar la fun- 
ción de la ¿“bilab con la del bautismo cristiano, si bien la primera ofreció muy pro- 
bablemente algunos procedimientos fundamentales para el segundo. Es oportuna 
la nota de Neusner en p. 87: « ..la concepcion mishnaica de L iscina de inmer- 
sión no permite ninguna relación con el bautismo para el perdón de los pecados...» 

49 Pero quizá no del todo impensables: los sacerdotes de Isis en Cencreas ut1- 
lizaban «el baño mas próximo» (ad proximas balneas) para «la ablución habitual» 
de un micrado, según Apuleyo, Met 11.23 Hech 8, 36; 16, 13-15 33 hacen supo- 
ner que cualquier agua disponible podía servir. 

50 Pronto propusieron algunos, como mas apropiado, vestir de blanco al bau- 
tizado después de la inmersión. Cf Klijn 1954 y J Z Smith 1965 (con abundante 
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La unción, que desempeñará un papel importante en liturgias 
bautismales posteriores **, aparece mencionada en el corpus pau- 
lino una sola vez: 2 Cor 1, 21. El contexto, que evoca la conver- 
sión de los cristianos de Corinto, sugiere que la unción estaba li- 
gada ya al bautismo ??. El don del Espíritu santo, mencionado en 
el mismo pasaje y frecuentemente en otros, iba también asociado 
al bautismo, pero nada hay en las cartas que indique cómo se sim- 
bolizaba este don. Hemos visto que algunos de los pneumatikoi 
de Corinto consideraban la glosolalia como la señal por excelen- 
cia de posesión del (o por el) Espíritu, y esta creencia se mantenía 
aún cuando se escribió el libro de los Hechos (10, 44-46). Apenas 
podemos creer que todo converso, al emerger del agua bautismal, 
cayera en trance y hablara en lenguas, ya que en tal supuesto 
serían difícilmente comprensibles las discrepancias sobre esa prácti- 
ca en Corinto o los argumentos de Pablo en su intento de con- 
trolarla. El pasaje de los Hechos que acabamos de mencionar 
sugiere un signo alternativo, puesto que la familia de Cornelio «ha- 
bló en lenguas extrañas» y «alabó a Dios» (RSV) —más precisa- 
mente, «proclamó la grandeza [megalynon] de Dios». Es decir, 
prorrumpió en el tipo de aclamación que se encuentra también en 
contextos paganos: «Dios es grande [megas]» *. La respuesta 
pudo haber sido más simple en los grupos paulinos: Gál 4,,6 y 
Rom 8, 15s sugieren que la persona recién bautizada pronunciaba 
la palabra aramea Abba («padre») y que esto se entendía como len- 
guaje del Espíritu indicando su adopción como «hijo de Dios». 

Se discute si en las comunidades paulinas había un credo for- 
mal o profesión de fe ”*. El bautismo era muy probablemente el 
marco para la simple profesión de fe mencionada por Pablo en 
Rom 10, 9: «Jesús es el Señor» (kyrios Iesous). La expresión se re- 
fiere, como hemos visto, a la aclamación de Jesús exaltado sobre 
los poderes cósmicos, según el himno citado en Flp 2, 10s. Esa de- 
claración fue al menos un punto de referencia de la primera inter- 
pretación cristiana primitiva del pasaje de Joel: «todo el que in- 
voque el nombre del Señor se salvará» (como en Rom 10, 13, por 
ejemplo); el biógrafo de Pablo asocia aún esto con el bautismo en 


bibliografía). Pero nada nos hace suponer en los textos paulinos que esta practica 
estuviera ya en uso. 

51. Ya muy elaborado en Hipólito Trad. apost. 21. 

52. Lampe 1967b, 61s. 

53. Hech 19, 28, de Artemisa; cf. los ejemplos citados por Epicteto, señalados 
más arriba, n. 28; Elio Arístides, Sacr. serm. 2.7, 21 (de Asclepio); Minucio Félix, 
Octav. 18.11. 

54. Por ejemplo, Cullmann 1949; Neufeld 1963; Kramer 1963, 19-128; Cam- 
penhausen 1972. 
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su descripción de la conversión de Pablo (Hech 22, 16). Además, 
la conexión con Flp 2, 10s sugiere que el bautismo era el Sitz ¿m 
Leben de este y otros poemas o cánticos que hablan del abaja- 
miento y la humillación de Jesús, seguidos de la exaltación 
cósmica. «Cantar a Cristo como Dios»: eso vio hacer Plinio a los 
cristianos de Bitinia en sus reuniones matinales (¿iniciáticas?) de 
juramento y promesa, y tal pudo haber sido la práctica, sesenta 
años antes, entre los cristianos de Asia y Macedonia *. 

Hemos examinado los datos que ofrecen las cartas paulinas y 
deutero-paulinas sobre las acciones concretas que realizaban las 
asambleas en la iniciación de los nuevos miembros. Algunas de 
ellas pueden resultar un poco más claras considerando la interpre- 
tación que las cartas hacen del bautismo. Pero antes de abordar es- 
tas aplicaciones de temas bautismales, vamos a examinar el signi- 
ficado que pudo tener para los participantes su rito iniciático en 
cuanto rito de purificación. El bautismo no iba precedido de un 
lavatorio, sino que era un lavatorio *, 

El significado de este hecho comienza a perfilarse cuando com- 
paramos el bautismo con actividades que los observadores anti- 

uos y modernos han considerado como sus analogías más afines; 
A inmersión de los prosélitos judíos y la iniciación en los miste- 
rios paganos. En los misterios era frecuente que la ceremonia de 
lavatorio o aspersión preparase a los candidatos para la admisión 
en los misterios. En los misterios eleusios, por ejemplo, había un 
funcionario encargado de tales ritos, llamado »ydranos. Un relie- 
ve de mármol del siglo IV a. C. representa a una divinidad, pro- 
bablemente Perséfone, derramando agua con un fial sobre un per- 
sonaje joven, desnudo; la escena nos hace recordar inevitablemen- 
te las primeras representaciones del bautismo cristiano, seis siglos 
después *”. Estas abluciones, y quizá también el baño en el río Ii- 
so, formaban parte de los ritos de los misterios menores de Agrai, 
una purificación preparatoria para los misterios mayores, que se 
celebraban en Eleusis 9. El segundo día de estos últimos miste- 
rios (16 de boedromion) resonaba el grito «al mar, iniciados»; cada 
iniciado se bañaba con su cerdo, y después eran sacrificados los 
cerdos, Pero todo esto tenía lugar en Atenas, tres días antes de la 
gran procesión en dirección a Eleusis. Todo era público y bien co- 


55. Cabe dudar de que el «juramento» mencionado por Plinio se refiriese al 
bautismo, pero la mayoría de los intérpretes lo creen así y con buenas razones. 
Cf., por ejemplo, Nock 1924a; R. M. Grant 1948, 56. 

56. Así, Justino lo refiere simplemente como to... loutron (1 Apol. 66.1); Pablo 
utilizó el verbo correspondiente en 1 Cor 6, 11. 

57. Mylonas 1961, 194 y fig. 70; Kerényi 1967, fig. 14. 

58. Clemente Alej., Strom. 4.3.1, citado por Mylonas 1961, 241. 
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nocido, y no formaba parte del teleté secreto *?. También el ini- 
ciado de Isis recibía primero una ablución, y luego ayunaba du- 
rante diez días antes de la iniciación propiamente dicha %, Había 
que ser puro antes de entrar en un espacio y tiempo sagrados. 

Otro tanto hay que decir de los ritos de agua del judaísmo, 
que en el antiguo Israel iban estrechamente ligados al templo y al 
culto. La extensión y democratización de la idea de pureza y los 
medios para obtenerla y recuperarla formaban parte de la innova- 
ción religiosa de los fariseos. Estos, al parecer, transformaron no- 
tablemente la noción de lo sagrado, asociándolo, junto con la pu- 
reza que lo representaba, al grupo que permanece puro y fiel a los 
preceptos —no sólo en el recinto del templo, durante las fiestas, 
sino a diario y en casa, en medio del mundo impuro. La piscina 
de inmersión fue una de las innovaciones de esta concepción re- 
visada de la pureza y de sus usos *!. Pero no había, a mi juicio, 
para los fariseos un tránsito definitivo del mundo impuro a la co- 
munidad pura. La línea entre ambos era siempre fluida; la pureza 
debía restablecerse continuamente, en respuesta a acciones volun- 
tarias o involuntarias de los miembros de la secta, o a accidentes 
que podían ocurrirle. De ese modo la frontera entre la secta y el 
mundo era imprecisa y permeable, y por eso los fariseos no re- 
presentaban a su secta como el único Israel «real», ni la inmersión 
en el mikveh se convertía en una iniciación. Incluso la inmersión 
exigida a los prosélitos era sólo un caso especial de la purificación 
mana y no una iniciación en sí, a pesar de los intentos de al- 
gunos investigadores de presentarla como el antecedente directo 
del bautismo cristiano %. 


59. Mylonas 1961, 224-258. 

60. Apuleyo Met. 11.23, por no hablar de la séptupla ablución que Lucio rea- 
lizó por inspiración antes de rezar a la diosa, mientras aún era un asno (11.1). 

61. Neusner 1977; cf. 1d., 1973a. 

62. Cf. sobre todo Moore 1927, 1, 323-353; 3, n. 102; Rowley 1940; Jeremias 
1949; Dix 1937, xl; Cullmann 1948, 9, 56 y passim. Crítica: Dahl 1955; Michaelis 
1951. Es verdad que en la recopilación de normas sobre prosélitos, Gerim 2.4, la 
té bilah aparece considerada como uno de los procedimientos indispensables para 
que un prosélito «entre en la alianza», junto con la circuncisión. Se ha afirmado, 
partiendo de ciertas frases de Filón, QE 2.2, Virt. 175-186; observaciones de Epic- 
teto, Diss. 2.9.19-21; y el debate entre R. Eliezer y R. Joshua en la baraita de 
bYeb. 46a, que los prosélitos (hombres) eran recibidos a veces únicamente median- 
te el bautismo, sin circuncisión. Yo estimo, en todo caso, que eso es una sobrein- 
terpretación de lo que los textos dicen o, en el caso de las fuentes griegas, no 
dicen. El espacio no me permite abordar aquí la cuestión. La clave para una com- 
prensión correcta de la inmersión de los prosélitos (el término bautismo de pro- 
sélitos, inventado por investigadores cristianos modernos, fuerza la cuestión) pue- 
de encontrarse en MPes. 8, 8: «La escuela de Shammai dice: “si un hombre se ho 
prosélito el día anterior a pascua, puede sumergirse y consumir su ofrenda de pas- 


252 Los primeros cristianos urbanos 


Haciendo que el rito de purificación ejerciera en exclusiva la 
función iniciática y convirtiendo la iniciación en el punto decisivo 
de entrada en una comunidad exclusiva, los grupos cristianos crea- 
ron una realidad nueva. Para ellos, el baño se convertía en un um- 
bral permanente entre el grupo «puro» y el mundo sórdido, entre 
los iniciados y los no iniciados. Este es el sentido obvio del rito 
separador de lo puro y lo impuro a que hace referencia Pablo en 
sus amonestaciones de 1 Cor 5-6, que hemos examinado en el ca- 
pítulo anterior. Pablo presupone que la relación puro/impuro pue- 
de servir de metáfora para expresar la relación moral/inmoral, y 
así puede modificar la metáfora «limpiar la levadura», válida para 
una familia judía antes de pascua, por la consigna de expulsión del 
desviado sexual del grupo. Es posible que los cristianos corintios, 
o algunos de ellos, entendieran las normas que habían aprendido 
y que Pablo había dictado anteriormente para ellos en el sentido 
de que debían evitar la contaminación por el mundo corruptor, 
pero convencidos de que la pureza propia del grupo era indeleble. 
Pablo trata de invertir esta interpretación (1 Cor 5, 9-13). El mun- 
do es impuro, pero no por su condición intrínseca; lo que man- 
cha es la mala conducta interna. Los cristianos no deben huir del 
mundo. Sin duda, el hecho de pleitear un cristiano con otro en tri- 
bunales paganos es una flagrante transgresión de fronteras, pero 
lo que mancha realmente es que los pleitos supongan un deseo de 
engañar a un hermano, que es la conducta que observaban ellos 
cuando eran extraños, antes de «haber sido lavados, santificados 
y justificados...» (6, 1-11). Esta alusión al bautismo, como hemos 
visto, lleva a Pablo a tocar temas sexuales, ahora en términos de 
pureza del cuerpo individual: el cuerpo está unido a Cristo como 
en matrimonio (espiritual), el cuerpo (al igual que la comunidad: 
3, 16) es un «templo del Espíritu santo que está dentro de voso- 


cua al anochecer”. Y la escuela de Hillel dice: “El que se apartó de su incircunci- 
sión es como uno que se separa de un sepulcro”». Este texto es muy importante, 
según Jeremias 1949, pero no favorece la interpretación de éste, ya que habla de 
la ablución de un hombre que «se hizo prosélito en víspera de la pascua» [gr snigyyr 
d'rb psh]. Es decir, el acto de hacerse prosélito, lejos de identificarse con el bau- 
tismo, como supone Jeremias, se distingue explícitamente de él. Beth Shammai y 
Beth Hillel discrepan sobre la cuestión de si debe pasar uno o siete días antes de 
la purificación ritual, que es necesaria, no para completar la condición de proséli- 
to, sino para comer la pascua. Ese es también el sentido de la sentencia «cuando 
él es sumergido y emerge, es un israelita en todos los aspectos» (b Yeb 47b al co- 
mienzo). La equiparación de la impureza del prosélito con la impureza del cadáver 
por Beth Hillel viene a refutar, a mi juicio, la afirmación de Moore (1927, 1, 334) 
en el sentido de que el baño del prosélito no tiene nada que ver con la purifica 
ción. También la equivalencia de diferentes usos de la t“bilah está subyacente en 
la serie de disposiciones de bYeb. 45b. 
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tros» (6, 12-20). Como veremos, estos temas se relacionan tam- 
bién estrechamente con el bautismo. El argumento de Pablo de- 
pende de la convicción común de que el bautismo viene a trazar 
una línea entre el mundo impuro y los cristianos purificados, y 
que esa «purificación» es una metáfora para designar la «conducta 
recta». En el siglo II, la Iglesia elevó aún más la barrera entre los 
de fuera y los de dentro mediante una dramática serie de exorcis- 
mos que abrían el camino hacia el bautismo %; pero no hay cons- 
tancia de tal procedimiento en las comunidades paulinas. 

Las alusiones al bautismo se presentan principalmente en pa- 
sajes donde Pablo intenta corregir malentendidos o argumentar 
desde una base común, como en el pasaje que acabamos de men- 
cionar y en Rom 6; 8, 12-17; Gál 3, 26 - 4, 6; 1 Cor 1-4; 12, 
y en los avisos parenéticos abundan sobre todo en Col y Ef. Los 
avisos parenéticos evocan lo que sucedió cuando los destinatarios 
se hicieron cristianos, el rito del bautismo y la instrucción que lo 
acompañaba, y exhortan a comportarse en consecuencia %. Estos 
pasajes han sido objeto de frecuentes análisis por su contenido de 
ideas y por sus paralelismos, conexiones y posibles antecedentes 
en la Misoria de las religiones. Nuestro objetivo es diferente; in- 
tentamos ver lo que el bautismo suponía para los cristianos ordi- 
narios, al margen de la posible procedencia de sus elementos y de 
las creencias teológicas profundas que Pablo y otros dirigentes aso- 
ciaban al mismo, a menos que formasen parte integrante de la in- 
terpretación común. Comenzaré enumerando los temas más so- 
bresalientes e intentaré determinar algunas de sus interrelaciones 
en el modelo de la acción ritual. 

El primero de los temas que Pablo presupone y considera como 
conocido, no sólo por los miembros de grupos por él fundados, 
sino también por los cristianos de Roma, es la imagen de la muer- 
te y resurrección con Cristo. Esto aparece expresado en el lenguaje 
de analogía («como Cristo fue resucitado de la muerte... así tam- 
bién nosotros...), en el lenguaje de participación («hemos sido bau- 
tizados en su muerte...», Rom 6, 3s), y con verbos compuestos en 
syn, «con» (Rom 6, 4.8; Col 2, 12s; Ef 2, 5s). Una variación de 
este tema es que el estado del converso anterior a su bautismo es 
de muerte; el bautismo es una muerte de la muerte, el inicio de la 
vida (Col 2, 13; Ef 2, 1.5). 

La muerte y la resurrección ¿se escenificaban de algún modo 
en el rito? En algunas liturgias de la iglesia posterior se adoptaba 
a veces la postura usual, con los brazos levantados y las palmas 


63. Hipólito, Trad. apost. 20. 
64. Cf. Dahl 1947. 
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hacia adelante, para representar la crucifixión %, pero no hay in- 
dicios de nada semejante en los escritos paulinos. Yo he intentado 
encontrar en las referencias que hace Pablo a las «marcas» de Je- 
sús (Gál 6, 17) alguna prueba de señal o incluso tatuaje de la cruz 
en el bautismo, sin resultados convincentes %, Es obvio que la in- 
mersión en el agua no escenificaba la muerte de Jesús, sino que se 
prestaba a la idea de «ser sepultado con Cristo» (Rom 6, 4; Col 
2, 12), y la emersión podía muy bien significar «la resurrección 
con Cristo» (Col 2, 12; 3, 1; Ef 2, 6). Habría que buscar alguna 
otra acción para significar la muerte; los cristianos la hallaron en 
el despojo del vestido antes de entrar en el agua. El despojo del 
vestido se convirtió en «despojo del cuerpo» y del «hombre vie- 
jo». El vestirse de nuevo podía significar la resurrección. 

La imagen de la vestición comprende una serie de metáforas. 
El bautizado se despoja del «hombre viejo», del «cuerpo carnal» 
y de los vicios inherentes a ellos. Este «despojo del cuerpo car- 
nal» es «la circuncisión de Cristo», es decir, el equivalente cristia- 
no de la circuncisión judía de los prosélitos (Col 2, 11). El bauti- 
zado «se viste» de Cristo, de «hombre nuevo» que «se renueva... 
conforme a la imagen de su creador» (Col 3, 10). La característica 
del «hombre nuevo es la unidad, la superación del contraste de ro- 
les que marcaba al «hombre viejo»: judío-griego, esclavo-libre, 
hombre-mujer (Gál 3, 28; 1 Cor 12, 13; Col 3, 10s; cf. Ignacio, Ef 
6, 8). Son patentes en este lenguaje numerosas alusiones al relato 
bíblico de la creación del hombre y a aplicaciones de este relato 
en la sabiduría judía. Entre estas últimas había una lectura de Gén 
1, 27 como creación de un andrógino original a imagen de Dios, 
dividido luego (Gén 2, 21s) en las mitades masculina y femenina. 
Además, las «pellizas» que Dios confeccionó para la pareja caída 
no eran sino los cuerpos físicos de ambos, que reemplazaban a los 
«vestidos de luz» (un juego de palabras en hebreo) que habían sido 
la «imagen de Dios». Con estos elementos, el bautismo sugiere 
una restauración de temas paradisíacos: la unidad perdida, la ima- 
gen perdida, la gloria perdida %. Las palabras parenéticas del bau- 
tismo en las cartas van ligadas a estos temas míticos con un uso 
más común de la imagen del vestido, que aparece frecuentemente 
en la retórica de los moralistas helenísticos, incluidos los escrito- 
res judíos y escritores cristianos posteriores, tanto ortodoxos 


65. Por ejemplo Odas Sal 27; Tertuliano, De orat. 14; Minucio Félix, Octav. 
29,8. 

66. Dinkler 1954, 1255; en contra: Gúttgemanns 1966, 126-135; Adams 1979, 
221; sin optar: Betz 1979, 324s. 

67. Muchos documentos están recogidos en Meeks 1974. 
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como gnósticos. Ellos exhortan a los lectores a eliminar los vicios 
y revestirse de virtudes en su lugar %. 

Algunos textos, principalmente en Ef, indican que la persona 
bautizada es revestida era «entronizada con Cristo en lugares ce- 
lestiales» %?. Podemos imaginar, acaso, la escenificación de este 
acto, pero los textos no nos dicen más ” 9, Quizá este elemento es- 
taba presente en la práctica bautismal de las comunidades paulinas 
desde tiempo atrás, ya que la polémica de Pablo en 1 Cor 15 y su 
sarcasmo en 1 Cor 4, 8 pueden entenderse como resistencia a una 
apropiación demasiado entusiasta de ese concepto. Si los poemas 
que celebran la exaltación del Señor descendido del cielo (Flp 2, 
6-11; cf. Col 1, 15-20) se cantaban en el culto durante esta época, 
como he sugerido antes, sería congruente una elevación simbólica 
del creyente. 

Al igual que los poderes invisibles mencionados en el poema, 
el neófito proclamaba luego, muy probablemente, «Jesús es el Se- 
ñor». Esta confesión significaría propiamente el cambio de domi- 
nio producido, desde el mundo regido por los poderes diabólicos, 
o los «elementos del mundo», a la esfera donde reina «el Dios 
vivo» y su Cristo. El neófito recibía ciertos dones de su nuevo Se- 
ñor: al Espíritu, la adopción como hijo de Dios, el poder. El neó- 
fito respondía con la exclamación Abbá, ¡Padre! 

Muchos de estos temas aparecen clasificados como pares de 
contrarios: 


muerte, morir | vida, resucitar 
descenso | ascensión 
ser sepultado | ser entronizado 
antbropos viejo, cuerpo carnal | anthropos nuevo, cuerpo de Cristo 
contrastes | unidad 
despojo del vestido | vestido nuevo 
vicios | virtudes 
ídolos, demonios, príncipes de este mundo | Dios vivo, Jesucristo como Señor 


68. Por ejemplo, Dión Cris., Or. 60.8; Filostrato, V. Ap. 4.20; Filón, Som. 
1.2245; Hech Tom 58; Silv. 105, 13-17; Asterio im Ps. 8, Hom. 2 (ed. Richard 1956, 
110, 10s). Una variación de este tema es el revestimiento de la armadura para la 
lucha de la vida, que se encuentra ya en Sab 5, 18-20, y que aparece también en 
la parénesis paulina, 1 Tes 5, 8; Rom 13, 12; Ef 6, 10-17, pero sin conectar con el 
bautismo. 

69. Ef 2, 4-7; cf. 1,3 y Col 1, 5.12; 2, 12.20; 3, 1-4. 

70. Para más ejemplos, cf. las observaciones generales de Widengren 1968; so- 
bre las ceremonias mandeas de «resurrección», que podrían reflejar una influencia 
de los ritos cristianos sirios, cf. Segelberg 1958, 66s, 89-91. La coronación con guir- 
naldas fue importante en ciertos ritos bautismales sirios, armenios, coptos y etío- 
pes, según Bernard 1912, 45s. 


256 Los primeros cristianos urbanos 


Si ordenamos estos conceptos contrarios conforme a las fases 
temporales del rito, resultan dos movimientos aproximadamente 
simétricos. El primero, caracterizado por la acción descendente, fi- 
naliza con el «ser sepultado» en el agua; significa la separación del 
bautizando del mundo exterior. El segundo movimiento, un acto 
de elevación, marca la integración del bautizado en otro mundo; 
la secta en un plano y la realidad celestial en el otro. La figura 1 
muestra la progresión verbal y conceptual. 


el mundo el cuerpo de Cristo 


un solo Dios, un 
solo Señor. 


«dios de este mun- 
do», Satanás, de- 
monos, etc, 
















«muchos dioses, mu- 
chos señores» 


hombre viejo 


¿Catequesis adicio- 
nal> 


hombre nuevo (=Cris- 
to, imagen del Creador) 


VICIOS 
contrastes (parentesco, roles, 
status) virtudes 
catequesis unidad (hermanos y herma- 


nas, hijos de Dios) 


don del Espíritu - Abba, Kyrios 
Tesous 


desvestirse=morir 


descenso 7 


lavatorio 
sepultura 


ascenso ¿entronizacion? 
¿uncion? 
revestimiento=revivificacion 


Esta progresión corresponde a las fases de cada 1 iniciación O 
rito de tránsito: separación, paso y reagregación ”!. El desnuda- 
miento, la muerte simbólica, el renacimiento como un niño, la abo- 
lición de las distinciones de rol y de status: todo esto es típico de 
la fase transicional o liminal en las iniciaciones. La representación 
más común de los ritos de tránsito, sin embargo, está tomada de 
las ceremonias que marcan el paso de un estado a otro dentro de 
una sociedad reducida y homogénea: de niño a hombre, de viejo 
a niño. El bautismo del cristianismo primitivo era diferente, por 


71 Van Gennep 1909, V. Turner 1969, 94-130 
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ejemplo, de la confirmación o de la primera comunión que se ce- 
lebra actualmente en una parroquia católica de Irlanda, porque el 
grupo donde entraba el iniciado no compartía totalmente el mis- 
mo universo simbólico que la sociedad de la que procedía. Ese gru- 
po era distinto del «mundo», si bien, como hemos visto en varios 
puntos, la frontera real entre ambos era más ambigua de lo que 
ueda sugerir esa simple afirmación. La ampliación del concepto 
de liminalidad de Victor Turner, hasta incluir un componente «an- 
tiestructural» en situaciones sociales más complejas, resulta útil 
para relacionar los primeros ritos cristianos con la teoría del rito. 
La diferencia aparece en la figura 1, donde se han colocado al- 
gunos elementos liminales, no en el perigeo de la parábola, sino 
arriba, sobre la vertiente «reagregación». En el cuerpo de Cristo 
«no hay, judío ni griego, esclavo ni libre, hombre ni mujer». La 
ekklesia misma, y no sólo los iniciados durante el período de in- 
greso, está marcada por la sacralidad, la homogeneidad, la unidad, 
el amor, la igualdad, la humildad, etc. —como diría Turner, por 
la communitas. Sin embargo, hemos visto abundantes testimonios 
(capítulos 3 y 4) en el sentido de que los grupos paulinos experi- 
mentaban algunas tensiones entre este modo de socialización, 
opuesto a las estructuras normales de la macrosociedad, y las an- 
tiguas estructuras. Estas últimas no pueden evitarse del todo, ya 
que los cristianos siguen viviendo en la ciudad y hay una interac- 
ción con sus instituciones; además, llevan aún algunas de sus es- 
tructuras en sus mentes y en las casas donde se reúnen. De este 
modo, las parénesis de las cartas posteriores de la escuela paulina, 
Col y Ef, incluyen, además de las advertencias sobre las nuevas re- 
laciones «antimundanas» introducidas en el bautismo, exhortacio- 
nes sobre la recta conducta en esferas jerárquicamente estructura- 
das: esposos/esposas, padres/hijos, amos/esclavos. Estas tensiones 
afloran también en las reuniones que se celebran para la Cena del 
Señor. 


La Cena del Señor: rito de solidaridad 


Las cartas paulinas contienen mucha menos información sobre 
el otro rito principal del cristianismo primitivo: la kyriakon deip- 
non (1 Cor 11, 20). Las únicas referencias explícitas están en 1 Cor 
11, 17-34 y 10, 14-22, y es más fácil ver las implicaciones sociales 
que infiere Pablo que el proceso social ordinario del rito. Pablo 
cita, sin embargo, una fórmula sagrada utilizada en la celebra- 
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ción 7?, que difiere ligeramente de las versiones que figuran en los 
evangelios sinópticos posteriores, y esta polémica contra ciertos 
aspectos de la práctica corintia permite extraer algunas inferencias 
DE el rocsiiena y la interpretación ordinaria. En primer lu- 
gar, el acto básico es la participación en la comida común, acto 
del que es posible que «uno le con hambre, y otro borracho» 
(1 Cor 11, 21). Esa comida común es «la mesa del Señor» (10, 21). 
Las comidas festivas eran una nota común en la vida de las aso- 
ciaciones voluntarias de todo tipo, y la cena de los cristianos en- 
contró aún esta interpretación en Plinio, que prohibió tales comi- 
das en Bitinia durante el siglo II, de acuerdo con la proscripción 
de los clubes por Trajano (Ep. 10.97.7). El comedor era también 
«un elemento distintivo y omnipresente de los centros de culto» 
en la antigúedad, y las invitaciones a cenar «en el diván de Helios, 
Gran Serapis», o en honor de otras divinidades, eran una nota fa- 
miliar de la vida social urbana ”?. Para los cristianos, las reuniones 
periódicas para celebrar un banquete con su Señor Jesús no ten- 
drían nada de extraño. 

En segundo lugar, la acción ritual imitaba la cena de Jesús con 
sus discípulos «la noche en que iba a ser entregado» (11, 23). El 
rito se centraba en dos momentos: la fracción y distribución del 

an al comienzo, acompañada de acción de gracias y de una frase 
ormularia: «Esto es mi cuerpo, que es para vosotros; haced esto 
en memoria mía»; y el ofrecimiento de la copa de vino después 
de la cena, con una fórmula paralela: «Esta copa es la nueva alian- 
za en mi sangre; haced esto, siempre que bebáis, en memoria mía» 
(11, 245) 7. 

El imperativo reiterado, «haced esto en memoria mía» (que no 
se encuentra en la versión de Marcos y de Mateo), muestra que la 
tradición paulina, e incluso la prepaulina, entendieron la celebra- 
ción como una conmemoración cultual de Jesús. La cena del Se- 
ñor es, muy explícitamente, una re-presentación de su muerte, 
como subraya el comentario de Pablo en el versículo 26. Esta idea 
tuvo que ser muy familiar en el ambiente de los primeros grupos 
cristianos porque, como dice Bo Reicke, «la conexión del concep- 
to de anamnésis (“memorial”) con la muerte es muy típica en la 


72. El escepticismo de Barrett sobre este punto (1968, 264) parece excesivo. 

73. MacMullen 1981, 36-42 (cita de p. 36). Broneer 1973, 33-46, describe dos 
interesantes servicios subterráneos, cada uno con dos comedores, conteniendo en 
total once divanes, debajo del teatro y entre éste y el templo de Poseidón en Ist- 
mia. Dennis Smith 1980 ha recogido muchos documentos de este tipo. Sobre la po- 
sible influencia de las comidas de club en la práctica cristiana primitiva, cf. Reicke 
1951a, 320-338. 

74. Trad. ingl. Barrett 1968 ad loc. 
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antigúedad» 7”. También era corriente que el banquete con parti- 
cipación de familiares, amigos del difunto o socios de su club de 
entierro fuese un acto de conmemoración ”*. Sin embargo, para 
comprender la función específica del memorial de Jesús, lo más re- 
levante es quizá observar que ese memorial reitera con diversas 
imágenes uno de los temas centrales del bautismo. Es decir, el 
sacramento de la Cena re-presenta este contenido central del rito ini- 
ciático. Ambos ritos traen a la memoria de los creyentes la histo- 
ria fundamental de la muerte de Jesús. Comenzando por esta tra- 
dición prepaulina (¿antioquena?), el tema de la conmemoración 
impondrá el modo de entender la eucaristía, al menos hasta el si- 
glo HI 7. 

En tercer lugar, la fórmula contiene una alusión al significado 
vicario de la muerte en la expresión «mi cuerpo, que es entregado 
por vosotros». Esto evoca expresiones similares en muchas sen- 
tencias sintéticas y formularias que se encuentran en las cartas y 
que, según muchos, reproducen profesiones de fe cristiana o di- 
chos de predicación en los primeros tiempos ”*, 

En cuarto lugar, hay un elemento escatológico: «hasta que él 
venga». Esta frase pertenece sin duda a un comentario que Pablo 
añade a la tradición; pero hay alguna conexión con la llegada es- 
catológica de Jesús en todas las versiones de la tradición eucarís- 
tica primitiva, aunque en diversas formulaciones verbales. La fra- 
se aramea que Pablo cita al final de su carta, marana tha (16, 22), 
pertenece también, muy probablemente, al marco de la Cena del 
Señor, como ocurre en la Didaje (10, 6). 

Pablo cita las tradiciones eucarísticas con ocasión de ciertos 
conflictos surgidos en la iglesia corintia y que él intenta resolver. 
En una perspectiva esclarecedora, Gerd Theissen ha intentado re- 


75. Reicke 1951a, 257. Este apoya su afirmación en inscripciones de la era im- 
perial; por ejemplo una de Nicea, donde un cierto Aurelio envía dinero a la aldea 
de los racelianos, «en favor de ellos para hacer mi memorial» (poe autous 
aná/m/ne/s/ín mou) (MDAI [A] 12 [1887], 169, citado por Reicke 1951, 259; otros 
ejemplos p. 258-260). 

76. Reicke 1951a, 257-264; banquetes cristianos posteriores por los difuntos, 
101-109; antecedentes en el paganismo y judaísmo, 104-1183. Aunque Reicke cree 
que el culto de los difuntos era «fundamentalmente ajeno» al «judaísmo normal», 
admite que hay una serie de pruebas en favor de las comidas conmemorativas de 
los judíos (263104-118). Charles A. Kennedy ha recogido también documentos va- 
liosos sobre comidas conmemorativas en el ambiente del cristianismo primitivo en 
un estudio, próximo a aparecer, sobre el culto de los difuntos en Corinto, que él 
me ha permitido ver en manuscrito. 

77. Dahl 1947, 21s, y la bibliografía citada en su n. 49. 

78. Por ejemplo Rom 5, 6. 8; 14, 15; 1 Cor 15, 3; 2 Cor 5, 15.21; Gál 1, 4; 2, 
20; 3, 13; Ef 5, 2.25. 
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construir las condiciones sociales que subyacen en los desórdenes 
que Pablo denuncia en 1 Cor 11, 17-34, y analiza la «intención so- 
cial» de Pablo en su interpretación de la Cena en este pasaje ??. 
Yo he asimilado ya buena parte de la interpretación de Theissen, 
con pequeñas reservas, en el capítulo 2. Puede ser útil recordar 
aquí los puntos principales. Las disensiones en el grupo (11, 18) 
son primordialmente ls existentes entre los ricos y los pobres. 
Los miembros más pudientes de la Iglesia son los patronos de las 
reuniones, y a su cargo corre probablemente la comida para to- 
dos. Coincidiendo plenamente con la costumbre en muchos clu- 
bes antiguos y con la práctica seguida en los banquetes cuando los 
invitados eran de diferente rango social, los patronos ofrecían más 
cantidad y mejor calidad de manjares y de bebida a los de su mis- 
ma posición social que a los de posición inferior. El conflicto era, 
pues, entre «diferentes normas de conducta», entre «las expecta- 
tivas específicas de status y las normas de una comunidad de 
amor» %, La respuesta de Pablo, según Theissen, es un compro- 
miso consistente en que los ricos hagan su comida privada (¿dion 
deipnon) en casa, para que en la Cena del Señor (kyriakon deip- 
non) pueda prevalecer la norma de la igualdad. Al mismo tiempo, 
Pablo inserta las tensiones sociales en un universo simbólico más 
amplio, como parte de un «drama escatológico». El sacramento es 
«una zona sujeta a tabú, donde la infracción de normas tiene como 
consecuencia calamidades incalculables» *!. Pablo refuerza esta 
idea, atribuyendo a tales infracciones ciertas enfermedades y falle- 
cimientos que han ocurrido en la comunidad (11, 30). La inten- 
ción social de Pablo en todo esto se manifiesta en 10, 16: la trans- 
formación de una multiplicidad de individuos en una unidad *. 
Otro modo de afirmar esto sería decir que la communitas vivida 
en el bautismo, donde las divisiones de roles y status dejan paso 
a la unidad de hermanos y hermanas en el hombre nuevo, debe 
ser visible, a juicio de Pablo, en la Cena. 

Para Pablo y sus colaboradores, el corolario de la unidad en el 
cuerpo de Cristo es la rigurosa exclusión de todas las otras cone- 
xiones religiosas. Es decir, la solidaridad de grupo impone unas 
fuertes barreras. Por eso Pablo emplea el lenguaje tradicional to- 
mado del rito de la Cena *, que habla del pan como «comunión 
del cuerpo de Cristo» y de la «copa de bendición» como «comu- 


79, Theissen 1974b. 

80. Ibid., 309. 

81. Ibid., 312. 

82. Ibid., 313s. 

83. Kásemann 1947, 12s. 





Ritos 261 


nión de la sangre de Cristo» para advertir que cualquier partici- 
pación en comidas de culto pagano es idolatría. El pan utilizado 
en el rito simboliza la unidad de Cristo y del creyente con Cristo 
y, en consecuencia, la unidad de la comunidad en su participación 
en Cristo (10, 17). Como en 6, 12-20 Pablo declara que la unión 
con el cuerpo de Cristo excluye la unión con una prostituta, así 
afirma aquí que la unidad expresada en la Cena es exclusiva. «No 
podéis beber de la copa del Señor y de la copa de los demonios; 
no podéis compartir la mesa del Señor y la mesa de los demonios» 
(10, 21). Es esta exclusividad de culto lo que constituyó quizá la 
característica más extraña del cristianismo, como la del judaísmo, 
a los ojos del pagano ordinario. En este contexto, el rito de la Cena 
del Señor impone, para Pablo, una visión del mundo que puede 
representarse en la figura 2. 





Mundo caótico de 
multiplicidad, frente a Dios 





Mundo sagrado de unidad (realizado 
por la participación en las asambleas de 
la cena del Señor) 






«este mundo» 
(demonios, muchos dioses, 
muchos señores: 8, 5) 






Cuerpo de Cristo (un solo Dios, un 
solo Señor: 8, 6) 






«ofrendas a los ídolos» 


un solo manjar 





De ese modo, Pablo utiliza el simbolismo del rito de la Cena, 
no sólo para realzar la coherencia interna, la unidad y la igualdad 
del grupo cristiano, sino también para proteger sus fronteras fren- 
te a otros tipos de asociación cultual. 


262 Los primeros cristianos urbanos 


Hay que señalar, sin embargo, que este simbolismo de exclu- 
sividad es sólo una dimensión del complejo argumento de 1 Cor 
8-10 sobre «los manjares ofrecidos a los ídolos». Mientras que el 
pasaje comentado excluye absolutamente como idolátrica cual- 
quier participación en una comida cultual pagana, Pablo se esfuer- 
za también en mostrar que es indiferente comer carne procedente 
de un matadero pagano (10, 25-27). Sólo cuando el manjar se con- 
vierte expresamente en un símbolo —por la ubicación pública en 
un eidoleion (8, 10), por una falsa creencia de los cristianos «dé- 
biles» de que los ídolos representan algo (8, 10; cf. v. 7) o por una 
declaración expresa que señala el carácter religioso (sacrificial) de 
la carne (10, 28)/— queda prohibido para el cristiano. Pablo com- 
parte y aprueba hasta este punto la gnosis desacralizante de los 
«fuertes» de Corinto, confirmando el derecho y la libertad para 
participar en la macrosociedad mientras esa participación no im- 
pida la armonía interna y el desarrollo de la comunidad cristiana. 
La complejidad de la interpretación paulina hace que el simbolis- 
mo intrínseco del rito sea maleable, susceptible de múltiples 
interpretaciones. 

He sugerido que la unidad simbolizada por la Cena del Señor 

uede verse como un memorial o re-presentación de la superación 
iminal de los contrastes sociales declarados en el bautismo. Ac- 
tualmente suele afirmarse que esta unidad e igualitarismo es «me- 
ramente sacramental», es decir, significa, en tanto que nivelación 
puramente simbólica, un estado ideal, quizá un estado escatológi- 
co futuro, pero no afecta a los roles sociales fácticos **. En reali- 
dad en general, algunos aspectos de la liminalidad pueden persistir 
en su vida diaria. Las primeras comunidades paulinas no coin- 
suspensión temporal de las clasificaciones jerárquicas en el perío- 
do liminal no hace sino reforzar su poder en el mundo ordinario 
donde el iniciado se reintegra luego. Sin embargo, en el caso de 
un grupo que mantiene una fuerte identidad distinta de la socie- 
dad en general, algunos aspectos de la liminalidad pueden persis- 
tir en su vida diaria. Las primeras comunidades paulinas no coin- 
cidían, obviamente, en sus juicios sobre las implicaciones que te- 
nía el hecho de convertirse, después del bautismo, en hermanos y 
hermanas pertenecientes a un solo cuerpo. 

Pablo puso gran empeño en que al menos una de las instancias 
declaradas en la «fórmula de reunificación bautismal» $ tuviera 
consecuencias sociales concretas. La no vigencia de la distinción 


84. Ha defendido con vigor esta idea, entre otros, Ste. Croix 1975, 19s. 
85. Meeks 1974, 12s. 
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entre judío y gentil fue para él (y para el fiel discípulo que escri- 
bió Ef) la expresión más plástica de la justificación realizada por 
Dios a través de Jesucristo. Por eso, cuando Cefas, Bernabé y los 
otros judeocristianos de Antioquía se dejaron convencer para no 
compartir las comidas comunes con cristianos incircuncisos, no es- 
taba en juego únicamente una unidad puramente espiritual en la 
comida ritual, sino también la unidad social de la Iglesia %*. Esta 
unidad apunta hacia la vida del «hombre nuevo», que debe mani- 
festarse ahora en la vida de las comunidades y, cuando llegue el 
futuro de Dios, en el mundo. Esto se expresa en la comida ritual 
y quizá también en las otras comidas, ya que Gál 2, 12 no limita 
su referencia a la Cena del Señor. 

El resultado, sin embargo, fue una situación ambigua, y las car- 
tas acusan alguna confusión sobre las implicaciones de los símbo- 
los de la unidad, no sólo en la práctica de los grupos paulinos, 
sino incluso en el pensamiento de Pablo. Este afirma, en efecto, 
que el esclavo, una vez convertido, pasa a ser «el liberto del Se- 
ñor», «y el libre, esclavo de Cristo» (1 Cor 7, 22), y pide a File- 
món que acoja al fugitivo «no ya como un esclavo, sino más que 
esclavo, como un hermano querido» (Flm 16); pero en ninguna 

arte insta a Filemón ni a otros amos a liberar a sus esclavos. Y 
E autores de las cartas posteriores, que escriben en su nombre, 
recuerdan algunas normas para la familia cristianizada que exigen 
de los esclavos la obediencia estricta a sus amos. Por otra parte, 
las mujeres ejercen algunas funciones en la actividad ional: pau- 
lina y en la vida eclesial que son equivalentes a las de los hom- 
bres, y el propio Pablo señala la equivalencia de derechos y debe- 
res en el matrimonio (1 Cor 7). Sin embargo, Pablo reprueba el 
descuido simbólico de las diferencias sexuales expresadas en la in- 
dumentaria de los profetas y las profetisas (1 Cor 11, 2-16). La re- 
lación entre la realidad simbólica presentada en los ritos y en la 
realidad cotidiana, tanto dentro de grupo como en la interacción 
con la sociedad en general, constituye una esfera de controversia 
y ambigúedad. Y esta ambigúedad queda, obviamente, en el fon- 
do de nuestra propia perplejidad hermenéutica cuando tratamos 
de comprender el sentido de los ritos para las personas. 


Ritos desconocidos y controvertidos 


Hemos extraído toda la información que nos ha sido posible 
encontrar en las citas y alusiones literarias. Pero estamos conven- 


86. Dahl 1977, 109s. 
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cidos de que los cristianos paulinos practicaron además otras ce- 
remonias de las que no sabemos cas1 nada. Sabemos, por ejemplo, 
que algunos de ellos fallecieron durante el espacio de tiempo cu- 
bierto por las cartas y que los ritos funerarios eran de enorme 
importancia para las personas en la sociedad griega y romana. Mu- 
chos de los clubes que hemos mencionado se fundaron primaria- 
mente para asegurar a los miembros un sepelio digno y una 
conmemoración honrosa. Podemos estar seguros de que las congre- 
gaciones fundadas por Pablo prestaron tales servicios a sus miem- 
bros, pero, aparte de una nota absolutamente enigmátca, las 
cartas no Frelan nada sobre el tratamiento que se daba a los «dor- 
midos», como decían ellos. Probablemente los cristianos inhuma- 
ban a sus difuntos en los mismos lugares y del mismo modo que 
el resto de la poblacion. Los que podían hacerlo, grababan pro- 
bablemente inscripciones recordando los puntos más relevantes de 
la vida del difunto, indicando los títulos significativos de status o 
de profesión y registrando las fechas; pero si lo hacían, las ins- 
cripciones se han perdido o no había en ellas nada específicamente 
cristiano para poder distinguarlas de las otras que se han encon- 
trado. El rito conmemorativo más común era una comida en ho- 
nor del fallecido, a veces en torno a una piedra labrada a modo 
de mesa en el cementerio, o algunos aniversarios especiales del día 
del fallecimiento. En siglos posteriores esta práctica fue común 
tanto entre los cristianos como entre los paganos; el primer test1- 
monuo claro se encuentra en Tertulrano $”. Parece muy natural que 
los cristianos de los grupos paulinos, que otorgaban ya tanta 
importancia a las da en común, celebrasen banquetes funera- 
rios en honor de los hermanos fallecidos, bien como acto separa- 
do o formando parte de la Cena del Señor, que era ya una anamne- 
sis de la muerte de Jesús. Sin embargo, nada se dice sobre tales 
comidas, ni siquiera en las palabras de consuelo que Pablo dirige a 
los cristianos tesalonicenses (1 Tes 4, 13-18), como cabra esperar 
Quuzá estos usos eran demasiado conocidos para mencionarlos ex- 
presamente. Paradójicamente, la única práctica que se menciona, 
en 1 Cor 15, 29, resulta desconcertante para nosotros. Pablo 
polemiza con los pneumatiko: de Corinto y afirma que la resurrec- 
ción no significa solo la exaltación espiritual, sino una resurrec- 
ción futura, real, del cuerpo muerto. «De lo contrario —pregun- 
ta— ¿qué hacen ellos cuando se bautizan en favor del difunto? Si 
los muertos no resucitan, ¿por qué ellos se bautizan para ayudar- 


87 Demonog 10, De cor 3, Rexcke 1951, 120 131 Mart Polyc 18, 3 muestra 
que, al menos para los martires, la practica se conocia con anterioridad 
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los?» ¿Qué es lo que ellos hacen? Los corintios lo saben presumi- 
blemente, pero nosotros no, a pesar de las interesantes especula- 
ciones que puedan hacerse. 

Los cristianos paulinos contraían matrimonio. Y si una viuda 
decidía casarse (aunque Pablo prefería que permaneciera viuda), 
debía hacerlo «en el Señor» (1 Cor 7, 39). Esto significa, al pare- 
cer, que la vtuda debía casarse con un cristiano, y quizá la misma 
norma se aplicaba a personas no casadas previamente. Pero la ex- 
presión «en el Señor» ¿implicaba una ceremonia cristiana? No lo 
sabemos. 

Además de las reuniones periódicas de los cristianos, que pro- 
bablemente tenían lugar una vez a la semana, ¿se observaba un ca- 
lendario anual de estaciones o de fiestas especiales? Así lo hacían 
algunos judeocristianos, y los misioneros que intentaban reformar 
las iglesias paulinas de Galacia y el culto sincretista que se había 
desarrollado entre los cristianos de Colosas impulsaron la celebra- 
ción de «días y meses y estaciones y años» (Gál 4, 10; Col 2, 16: 
«fiesta o novilunio o sábado»). Pablo se Opuso enérgicamente a 
esta innovación y así lo hizo también su discípulo, el autor de la 
Carta a los colosenses. Sin embargo, algunos comentaristas han en- 
contrado en 1 Cor 5, 6-8 y en 16, 8 una base para creer que el 
propio Pablo y sus iglesias celebraban una pascua y un pentecos- 
tés (shabuoth) cristianizados *. Pero no hay pruebas concluyen- 
tes en este sentido. 

Los Hechos y las cartas paulinas ofrecen sólo indicios de los 
ritos practicados por los grupos paulinos, pero estos indicios bas- 
tan para mostrar que los primeros cristianos adoptaron O crearon 
una rica variedad de ceremoniales. Hay una sorprendente mezcla 
de lo libre y lo consuetudinario, de lo rutinario y lo nuevo, de lo 
simple y lo complejo, por lo que sabemos de estas reuniones. El 
idiótes o increyente, al entrar en algunas de estas reuniones, po- 
dría encontrarlas un tanto extrañas, pero reconocería en ellas una 
comunidad de culto. El considerarlas como una superstición pe- 
ligrosa o como una religión extraña podría depender de la simpa- 
tía o antipatía personal. 


88. Cf. Jeremias 1954, 900-904, y la bibliografía citada en ese lugar. 
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MODELOS DE CREENCIA Y MODELOS DE VIDA 


Los estudios de teología paulina, que son legión, han olvidado 
generalmente el contexto social y las neon sociales de la doc- 
trina. Este olvido ha ocasionado graves distorsiones. La fuerza de 
una afirmación de fe está determinada por toda la matriz de mo- 
delos sociales dentro de los cuales fue pronunciada. La matriz 
incluye convenciones lingúísticas pero no se limita a ellas. Abstraí- 
da de ese marco o colocada en un marco diferente, la creencia afir- 
mada tiende a significar algo totalmente distinto —un hecho feliz 
para las comuidde religiosas que tuvieron que reinterpretar tex- 
tos canónicos en todo tipo de marcos y de circunstancias nuevas, 

ero un escollo temible para el historiador. Por eso yo he evitado 
hasta este capítulo final un análisis sistemático de las creencias de 
los cristianos paulinos. Era necesario describir primero con toda 
la amplitud posible el ambiente y las formas sociales internas de 
las comunidades, a fin de tener muy presente ese contexto a la 
hora de perfilar las líneas y sombras de doctrina. 

La descripción que se hace a continuación evita las hipótesis 
marcadamente teóricas. Vamos a tratar de descubrir las correla- 
ciones existentes entre las creencias afirmadas y las formas socia- 
les, pero no partiremos del supuesto de que lo uno sea causa de 
lo otro; tampoco supondremos, cuando una creencia concreta pa- 
rezca implicar lógicamente un cierto tipo de conducta, que esa 
conducta se produjo realmente, a menos que tengamos pruebas es- 
pecíficas de ello. 

Es evidente que otro intento de esbozar la teología paulina, 
aunque el espacio y el dominio de la materia lo permitieran, con- 
tribuiría poco a lograr nuestro objetivo. En realidad, nuestra meta 
nos exige dejar de lado algunas de las ideas paulinas más intere- 
santes e incluso, en su mayor parte, su carta más larga y teológi- 
camente más impresionante: la dirigida a los cristianos de Roma. 
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Ahora nos interesa la fuerza social de las creencias que profesaba 
el miembro típico de las iglesias paulinas. Esta información es muy 
difícil de obtener, ya que el cristiano típico no habla en nuestras 
fuentes, y sólo pode emos conjeturar por inferencia algunos esque- 
mas de creencias comunes. Por otra parte, yo no quiero significar 
que las creencias profesadas por Pablo y los otros escritores de car- 
tas de su escuela no existieran en sus seguidores. A veces los es- 
critores extraen de sus doctrinas algunas consecuencias para la vida 
de las iglesias. Estas deducciones son datos importantes que es pre- 
ciso considerar, aunque debamos ser cautelosos para aceptar que 
las cosas sucedieron realmente como los dirigentes esperaban y 
afirmaban. 


Un solo Dios, un solo Señor, un solo cuerpo 


La afirmación de que «hay un solo Dios» es tan básica para el 
cristianismo paulino como lo fue para el judaísmo (1 Tes 1, 9; Gál 
3, 20; Rom 3, 30; Ef 4, 6; 1 Cor 8, 4.6; cf. 1 Cor 11, 12; 15, 28; 
2 Cor 5, 18). Es verdad que las aserciones sobre la unidad de Dios 
no son infrecuentes en los escritores paganos, comenzando por el 
cosmopolitismo del pensamiento estoico. Pero este monoteísmo 
helenístico parece h aber sido una postura de ciertos intelectuales, 
que nunca pasó a ser una creencia difundida o popular *. Además, 
sus correlatos sociales eran muy diferentes del monoteísmo exclu- 
sivo del judaísmo. Los estoicos y los platónicos medios, con su 
concepción de una divinidad suprema que sintetizaba e incorpo- 
raba el politeísmo de la fe popular y tradicional, ofrecieron una 
ideología para el cordial pluralismo y tolerancia cultual que carac- 
terizó al paganismo de la era imperial . Habida cuenta que todos 
los dioses son en última instancia aspectos del Uno, el hombre sa- 
bio puede admitirlos a todos y sacar provecho de los cultos que 
elija. 

Para los judíos de la ciudad grecorromana, las presiones para 
emular y aprovechar esta tolerancia general eran considerables. Su 
actitud habitual, sin embargo, era la de mantener la fe en un solo 
Dios frente a todos los «ídolos» de «las naciones», con las prácti- 
cas peculiares que preservaban su integridad comunitaria de pue- 
blo único. Filón asimiló muchos elementos del platonismo medio 
y del estoicismo y compartió plenamente la mayoría de los aspec- 


1. MacMullen 1981, 83-94. 
2. Ibid.; cf. Vogt 1939, 34-45. 
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tos de un ethos y de unas ambiciones propias de los helenistas cul- 
tos. Filón mostró, sin embargo, que el monoteísmo judío podía 
permanecer incólume aunque adoptase casi plenamente el lengua- 
je de la elevada cultura dominante. Por ejemplo, los Setenta ver- 
tieron la frase de Ex 22, 27 como «no denigrarás a los dioses», y 
Filón lo entendió como un aviso para que los judíos no hablaran 
en términos ofensivos de las imágenes paganas ?. La razón que dio, 
sin embargo, no tiene nada que ver con la práctica de la tolerancia 
(que pudo haber motivado la traducción y su aplicación común). 
Lo que intentó el precepto era más bien evitar que los judíos ha- 
bituados a denigrar a los «ídolos» extendieran este hábito al único 
Dios verdadero. Partiendo del contexto de Ex, Filón ve este pun- 
to como un problema especial para los prosélitos (el «forastero» 
de Ex 22, 20 pasó a ser e epracelitos en los Setenta y también en 
el judaísmo palestino). Los prosélitos deben ser objeto de una 
«amistad especial» —insiste— porque «ellos dejaron... su país, sus 
parientes y sus amigos por la causa de la virtud y la religión... Por 
que el amuleto de amor más eficaz, la cadena que ata indisoluble- 
mente la voluntad que nos unifica es honrar al único Dios» *. 

El cristianismo adoptó plenamente la posición judía. El mun- 
do se dividía entre los que servían al «Dios vivo y verdadero» y 
los adoradores de ídolos (1 Tes 1, 9). Los paganos tienen «mu- 
chos dioses y muchos señores», y los cristianos «un solo Dios, el 
Padre... y un solo Señor Jesucristo» (1 Cor 8, 4-6). «Los paganos 
que no conocen a Dios» (1 Tes 4, 5) y son esclavos de seres que 

or su naturaleza no son Dios (Gál 4, 8) se contraponen a aque- 
llos ue «conocen o, más bien, son conocidos por Dios» (Gál 4, 
9). El lenguaje puede ser aún más dualista, como cuando se con- 
trapone «el dios de este mundo» al Dios cuya imagen es Cristo 
(2 Cor 4, 4). 

Para Pablo, como para Filón, la expresión social perfecta de la 
fe en un solo Dios es la plena unidad de los adoradores. Las exhor- 
taciones de Pablo a los cristianos filipenses comienzan: «Sea vues- 
tra vida común digna del evangelio de Cristo» y continúan con 
una larga serie de llamadas a la unidad y la solidaridad: tener «un 
solo espíritu, un cariño entrañable...; andar de acuerdo, tener un 
amor recíproco, un interés unánime por la unidad...» ?. Asimis- 


3 Spec leg. 153; Mos 1203-1205 (basado más bien en Lev 24, 155) Josefo 
adopta la misma interpretación, quizá en Sp de Filón, o reflejando una 
idea común, C Ap 2.237; Ant 4.207; cf Tcherikover 1961, 352. Orígenes adoptó 
la misma posición, C- Cels 8.38. 

4 Spec. leg 152. 

5 Nikolaus Walter 1977 señala que esta idea de una vida común (polstenes- 
tha1) no tiene equivalencia en la religión grecorromana, excepto en el judaísmo: 
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mo, cuando Pablo afrontó las primeras disensiones, celos y elitis- 
mo espiritual entre los carismáticos de Corinto, apeló a la unidad 
del Señor (Cristo) y del Espíritu (1 Cor 12). El comienzo de este 
pasaje ha quedado  scurecido por la peculiar fascinación que la hi- 
pérbole de Pablo ha ejercido en los investigadores modernos: «Na- 
die que hable en el Espíritu de Dios dice “Jesús sea anatema”» (v. 
3). Esto no significa que las reuniones cristianas rebosaran de mal- 
diciones gnósticas contra Jesús *. El contraste se establece más bien 
entre la vida anterior de los cristianos («cuando erais paganos...»), 
«llevados (extraviados)... hacia ídolos mudos», y el lenguaje (con- 
fesión del único Señor) otorgado por el único Espíritu de Dios. 
Las expresiones del versículo 2 recuerdan las de 8, 5s, que contra- 
ponen los muchos señores y dioses del paganismo al único Dios 
y Señor de los cristianos, salvo que Pablo menciona aquí al Espí- 
ritu santo, porque el debate del capítulo 12 es en torno a los 
dones pneumatika, «espirituales». Los dones del Espíritu son diver- 
sos (v. 4), pero hay límites en la diversidad. Hay una barrera ab- 
soluta entre la profesión de fe «Jesús es el Señor» y el paganismo 
(v. 3). Dentro de la comunidad que cree en el kyrios lesous hay 
diversidad de dones, servicios y acciones (v. 4-6), pero «el mismo 
Espíritu... el mismo Señor... el mismo Dios». Esta afirmación plan- 
tea el tema de todo el capítulo y lleva a Pablo a introducir el lugar 
común retórico que compara a la sociedad con el cuerpo. 

Vamos a pasar por alto el tour de force en Gál, donde Pablo 
establece una analogía entre las prácticas «judaizantes» impuestas 
por los misioneros de última hora y el politeísmo pagano (Gál 4, 
8-11) ”. Pablo afirma la unicidad de Dios frente a la multiplicidad 
de mediadores que intervinieron en la promulgación de la torá (3, 
195) *. Tal contraposición, sin embargo, indica más la habilidad ar- 
gumentativa de Pablo que la eficacia de estas imágenes en Galacia. 

Más significativo es el énfasis de la unidad en las dos cartas a 
los efesios y a los colosenses, escritas en nombre de Pablo por au- 
tores que parecen haber sido colaboradores o discípulos próximos. 
La parénesis de estas cartas presenta la peculiaridad de ser amplia- 
mente tradicional y es rica en alusiones a los ritos comunes del 


«Por mucho que se pueda caracterizar la época helenística tardía como un tiempo 
de incertidumbre y de búsqueda religiosa, aún no se vive la religión como una fuer- 
za unificante, capaz de determinar la realidad cotidiana, ofreciendo apoyo, dictan- 
do normas y formando una comunidad... Sólo entre los judíos podía observar [el 
hombre helenístico] esas relaciones con un solo Dios y una conexión real median- 
te la religión —en todo el mundo mediterráneo» (427). 

6. Pearson 1973, 47-50, ha enterrado esta ingeniosa fantasía. 

7. Cf. Reicke 19515. 

8. Cf. Callan 1976. 
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bautismo. Como veíamos en el capítulo anterior, la forma del bau- 
tismo utilizada por las comunidades paulinas (y probablemente 
también por las prcranicas) incluía el lenguaje de lo que yo he 
llamado la reunificación. Hemos visto, además, que ese lenguaje 
era específicamente «sociomórfico» ?. La unidad del «hombre nue- 
vo», Cristo, imagen del Creador, contrasta con los antagonismos 
que afectan a la persona en la sociedad. La unidad de los inicia- 
dos, en suma, se contrapone a la estructura social en toda su com- 
plejidad. En las cartas deutero-paulinas vemos que esa unidad li- 
minal se va circunscribiendo más, porque estos autores suponen 
que la cohesión y la normalidad de la comunidad debe preservar- 
se más o menos como en la sociedad antigua: mediante una es- 
tructura jerárquica de aquellos que mandan (hombres, padres, 
amos) y aquellos que obedecen (mujeres, hijos, esclavos). No obs- 
tante, los autores apelan a la unidad liminal del bautismo como 
fundamento de la unidad de la Iglesia. Ellos pueden ir más lejos, 
señalando que la unidad divina debe reflejarse en una vida común 
pacífica en la congregación. Pueden incluso presentar a los pode- 
res cósmicos reconciliados por la exaltación de Cristo, como con- 
trapunto simbólico de los cristianos viviendo en armonía *%. La 
exhortación de Ef 4, 1-6, por ejemplo, comienza: «Vivid a la 
altura del llamamiento que habéis recibido», y pide que se conlle- 
ven mutuamente con amor, «esforzándose por mantener la uni- 
dad que crea el Espíritu, estrechándola con la paz». La exhorta- 
ción concluye así: 


un solo cuerpo y un solo espíritu, 

como una es también la esperanza que os abrió su llamamiento, 
un solo Señor, una fe, un bautismo, 

un Dios y Padre de todos, 

que está sobre todos, entre todos y en todos. 


Hasta aquí la diferencia real con el judaísmo es leve. La adi- 
ción «un solo Señor» (Cristo) e «Hijo de Dios» a las afirmaciones 
confesionales podría herir la sensibilidad judía, pero las implica- 
ciones sociales del monoteísmo judío permanecen intactas. Al úni- 
co Dios (y único Señor y único Espíritu), frente a los muchos dio- 
ses del paganismo, corresponde la unidad de un pueblo elegido, 
separado por fuertes barreras de otros cultos y de «este mundo». 


9. Sociomórfico es un término tomado de la clasificación que hace Topitsch 
del simbolismo, adoptada por Theissen 1974a y que se analiza más adelante en es- 
te capítulo. 

10. Cf. Meeks 1977. 
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Sabemos, además, que Pablo y sus colaboradores concibieron 
la unidad divina partiendo fundamentalmente de la distinción del 
judaísmo frente al entorno pagano. El Dios único es concretamen- 
te para los paulinistas el Dios de los judíos que acoge a judíos y 
gentiles en una misma comunidad. Esta noción era sin duda acep- 
table en muchos círculos del judaísmo; lo que es radical en el pau- 
linismo es la transformación de la estructura de la comunidad. Fi- 
lón, por ejemplo, acogía a los prosélitos como «refugiados» del 
mundo pagano en busca de la virtud y la verdad; como hemos vis- 
to antes, Filón pedía a sus hermanos judíos que los incorporasen 
en la comunidad con lazos de afecto, expresión concreta del ho- 
nor tributado al único Dios. Los reformadores que llegaron a Ga- 
lacia después de Pablo tenían probablemente una concepción no 
muy distinta: la era mesiánica pudo traer un proselitismo de los 
gentiles más vigoroso, pero éstos debían incorporarse en el Israel 
mesiánico, con las mismas pruebas halajaicas de fidelidad al Dios 
de la alianza y, por tanto, con los mismos medios de identidad so- 
cial y de fronteras sociales que las comunidades judías habían es- 
tablecido a través de una larga experiencia. Para Pablo y su círcu- 
lo, sin embargo, la inesperada y casi impensable afirmación de que 
el Mesías había sufrido un género de muerte anatematizado por 
la ley impuso una tajante ruptura en la constitución y en las fron- 
teras del pueblo de Dios. Cuando Pablo se hizo cristiano, había 
ya nuevos ritos para conmemorar la muerte y resurrección de Je- 
sús y para incorporar a los creyentes a su «cuerpo». Entre los ra- 
dicales de Antioquía, estos ritos y una nueva serie de relaciones 
humanas debían sustituir a la circuncisión y a otras observancias 
halajaicas como marcas distintivas del pueblo del único Dios. 

Socialmente, el punto más sorprendente que revelan las cartas 
paulinas en torno a las comunidades es la inexistencia de una co- 
nexión visible o incluso de un contacto entre ellas y las sinagogas. 
El autor de los Hechos, que escribió una generación después, tra- 
tó de explicar la separación imaginando que Pablo intentó, en to- 
dos los lugares, ganarse primero a la comunidad judía y que sólo 
se dirigió a los gentiles obligado por la hostilidad de los judíos. 
Es posible que ocurriera esto, pero Pablo no lo dice. En la época 
en que se redactaron las cartas que han llegado a nosotros, el 
modelo establecido era, en cambio, el de fundar en cada ciudad aso- 
ciaciones de personas que creían en Jesús, procedentes de los gen- 
tiles y de los judíos. Los grupos de creyentes estaban ligados en- 
tre sí, pero eran totalmente independientes de las sinagogas. Las 
consecuencias para el futuro del cristianismo fueron enormes. 

Las consecuencias para la teología de Pablo no fueron meno- 
res, aunque podemos dudar razonablemente de que los matices de 
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su pensamiento impregnaran la vida común de su audiencia. Tan- 
to en la polémica de los gálatas como en la carta protréptica a los 
romanos, Pablo defiende su idea de que ya no hay distinción en- 
tre judíos y gentiles, apelando precisamente a la unidad de Dios 
y a su imparcialidad **. Sin embargo, este cambio radical no fue 
una consecuencia necesaria de la creencia en el monoteísmo; de 
otro modo, la controversia no hubiera existido. El autor de Ef con- 
sidera aún la unidad de judíos y gentiles en una sola familia como 
un milagro, como un «misterio» escondido por Dios durante si- 
glos en el pasado y entonces revelado, como el reflejo terreno de 
un drama oculto, cósmico (Ef 2, 11-22). Para el propio Pablo, el 
problema teológico central no consiste sólo en desarrollar las im- 
plicaciones del monoteísmo, sino en explicar cómo la intención 
global de Dios a través de la historia pudo llegar a la novedad del 
Mesías crucificado. La dialéctica teológica de la carta a los roma- 
nos, culminando en el ensayo de Pablo sobre el lugar pasado y fu- 
turo de Israel en los planes de Dios (c. 9-11), no puede disociarse 
de esta dimensión social de toda la carrera misional de Pablo. 
¿Hasta qué punto el hecho del movimiento cristiano podía afir- 
marse teológicamente como realización de las promesas de Dios, 
como representación de «Israel» en la nueva alianza de Dios, sin 
negar la integridad del comportamiento de Dios con el Israel his- 
tórico en las personas de la gran mayoría de los judíos de la épo- 
ca? La iglesia posterior, para la cual la separación de las dos 
comunidades era una realidad fáctica, pudo evitar el problema igno- 
rando totalmente a los judíos o negándoles el derecho teológico a 
existir como Israel. Para Pablo esto era imposible. La separación 
era una necesidad presente, pero en última instancia una anomalía 
teológica. 

Una pregunta más ardua aún es si los cristianos paulinos con- 
cebían también la antítesis entre ellos y la sociedad pagana como 
una anomalía teológica y, por tanto, como algo socialmente pro- 
visional y temporal. La cuestión se plantea porque las afirmacio- 
nes sobre el monoteísmo no son abstractas, sino que se hacen den- 
tro del contexto de una teología misional que tiene por objeto, 
como resumió un discípulo de Pablo, «exhortar a todos y enseñar 
a todos la sabiduría con el fin de presentar a todos como seres per- 
fectos en Cristo» (Col 1, 28; subrayado mío). Se habla en el bau- 
tismo de «creación del hombre nuevo» como una restauración de 
la imagen de Dios perdida en el Edén. La lógica de estas metáfo- 
ras y de las otras que hemos analizado parece moverse en direc- 


11. Dahl 1977, 178-191; Bassler 1979. 
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ción a una especie de universalismo, y quizá esta visión impulso 
el extraordinario celo de los misioneros paulinos para predicar en 
el mayor numero posible de ciudades del mundo conocido. La te- 
nue trama de las minúsculas células cristianas representó, en las au- 
daces imágenes de una humanidad restaurada y universal, la crea- 
ción del único Dios verdadero. 

Los cristianos paulinos, sin embargo, emplearon estas image- 
nes a la hora de resaltar la unidad y armonía dentro de la secta 
La alusión en Rom 11, 25-32 a una reconciliación ultima de toda 
la humanidad aparece, significativamente, dentro de un amplio ar- 
gumento donde la cuestión fundamental es la situación de los ju- 
dios. Aunque los cristianos paulinos habian abandonado los prin- 
cipales recursos judios para distinguir al pueblo de la alianza del 
mundo del politessmo, esto no significa, como hemos visto, que 
ellos mismos no mantuvieran unas barreras estrictas para definirse 
frente al mundo. 

No obstante, la «respuesta al mundo» que marcaba el carácter 
sectario del circulo paulino *? fue muy diferente, por ejemplo, de 
la que dio el grupo de judíos de Qumrán o de los cristianos juá- 
nicos '?. Aunque ellos esperaban «juzgar al mundo», y Pablo de- 
saprobó algunos tipos de compromiso con la administración «del 
mundo» (1 Cor 6, 1-11), no temieron sin embargo la contamina- 
cion por el mundo (1 Cor 5, 10). Pudieron seguir manteniendo re- 
laciones muy proximas con los no cristianos, sin descartar el ma- 
trimonio (1 Cor 7, 12-16), y relaciones sociales ordinarias (10, 27), 
y sus reuniones estaban abiertas a los extraños (14, 23s) Esta am- 
biguedad sobre las fronteras de la comunidad fue uno de los 
legados importantes que los cristianos paulinos hicieron al canon 
literario de la iglesia posterior. Tanto la renuncia encratita de 
Taciano al mundo como el panegírico de Eusebio a un imperio cris- 
tiano pueden encontrar apoyo en pasajes de las cartas. Sin embar- 
go, dentro de la tarea inmediata de Pablo y sus socios, la confe- 
sión del Dios único tuvo como principal implicación la conciencia 
de unidad y singularidad de los propios grupos cristianos. 

Hubo otras analogías entre el lenguaje empleado por los gru- 
pos paulinos para hablar de Dios y el que emplearon para hablar 
de sí mismos. La inumidad de la vida comunitaria se expresó, 
como hemos visto en el capítulo 3, en el lenguaje de las relaciones 
familiares y del sentimiento. Un lenguaje similar se empleo para 
hablar de Dios. El es «el Padre», y los cristianos son «hijos de 


12 Sobre la «respuesta al mundo» como un medio de clasificacion de las sec 
tas, cf B R Wilson 1973 
13  Meeks 1972, Bogart 1977 
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Dios» (Rom 8, 14.16.19.21; 9, 8.26; Flp 2, 15; Gál 3, 26 - 4; 8; 
1 Cor 8, 6; y passim) y sus «herederos» (Gál 4, 1-7; Rom 8, 17). 
Son amados de Dios (1 Tes 1, 4; Rom 1, 7; Ef 2, 4; cf. Rom 5, 
5.8; 8, 35; 2 Cor 13, 14) y ellos le aman a su vez (Rom 8, 28; 
1 Cor 8, 3). Dios los eligió (Rom 8, 33; 1 Cor 1, 27-29; 2 Tes 2, 
13; Col 3, 12), los llamó (1 Cor 1, 9; 7, 17-24; Flp 3, 14), los co- 
noció (Gál 4, 9; 1 Cor 8, 3), es generoso con ellos (2 Cor 9, 8; cf. 
Rom 15, 15; 1 Cor 1, 4; 3, 10). El tiene misericordia de los indi- 
viduos y cura sus enfermedades (Flp 2, 27) o puede humillar a un 
apóstol (2 Cor 12, 21). Infunde sentimientos en los corazones de 
las personas (2 Cor 8, 16), «actúa» en ellos (Flp 2, 13; cf. 2 Tes 
3, 5) y les «da un cupo de fe» (Rom 12, 3). De ese modo, el len- 
guaje común de los dirigentes paulinos, que en estos puntos es 
compartido probablemente por los miembros en general, repre- 
senta a Dios participando personalmente en la comunidad directa, 
emocional, de las iglesias domésticas. Su espíritu, en realidad, 
«mora» en los creyentes (Rom 8, 9; 1 Cor 3, 16; 2 Cor 3, 3) y se 
expresa en el comportamiento extático de éstos y en las orienta- 
ciones de los profetas y de los dirigentes (Rom 8, 14; 1 Cor 7, 40; 
1 Cor 12-14; cf. arriba, capítulo 4, «Confusión en Corinto»). El 
Espíritu revela secretos a los creyentes (1 Cor 2, 6-10; Ef 1, 9; cf. 
1 Cor 2, 1; 4, 1; Col 1, 27; 2, 2; Flp 3, 15). Una buena parte del 
lenguaje sobre Dios, que tiene su fuente primaria en las Escrituras 
y tradiciones del judaísmo, es un lenguaje sobre comunicación, 
que Donald Evans ha llamado «el lenguaje de autoimplicación» **. 

Los cristianos paulinos hablan también de Dios en términos 
más exaltados. Celebran a menudo el poder de Dios, pero este po- 
der puede concebirse de modo paradójico (Rom 1, 16; 1 Cor 1, 
18.24; 2, 5; 2 Cor 4, 7; 13, 4; Col 2, 12; Ef 1, 19). Aparecen me- 
táforas forenses y políticas. Aunque la frase «la filiación divina», 
tan sobresaliente en la tradición sinóptica, no es tan frecuente en 
las cartas paulinas, tampoco está ausente (Rom 14, 17; 1 Cor 4, 
20; 15, 50; 2 Tes 1, 5; Col 4, 11), especialmente en la advertencia 
catequética de la exclusión de los viciosos (1 Cor 6, 9s; Gál 5, 21; 
Ef 5, 5). La imagen de Dios como soberano del universo, reinan- 
do en el cielo, se da por supuesto y se amplía con la presentación 
de Cristo para participar en su reino (como en Flp 2, 9; Col, 3, 
3). Con ese poder Dios pronuncirá el juicio escatológico sobre el 
universo (Rom 14, 10.12; 1 Cor 4, 5; 5, 13; 2 Tes 1, 5-7), impo- 
niendo el castigo para sancionar el pecado (1 Cor 3, 17). Parece, 
no obstante, que los cristianos paulinos derivaron pocas implica- 


14. Evans 1969. 
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ciones políticas de estas metáforas políticas, salvo que «el papel de 
este mundo está para terminar» (1 Cor 7, 31). Apenas hay un in- 
dicio de esa ideología monárquica que aparece en tantos escritos 
filosóficos «sobre la realeza» del último período helenístico y del 

rimer período romano, donde el Estado terreno, con un rey sa- 
bio a la cabeza, imita a la kosmopolis, el Estado universal, cuyo 
rey es Zeus O la Naturaleza *”. Sólo la parénesis de Rom 13, 1-7 
(cf. 1 Pe 2, 13s) recurre a la soberanía de Dios para apoyar una 
llamada a la obediencia al imperimim romano y sus funcionarios. 
El elemento apocalíptico en el pensamiento paulino se opone a 
este tipo de legitimación. 


La apocalíptica y el control de la innovación 


Cuando Pablo recuerda a los neoconversos de Tesalónica su fe 
inicial (1 Tes 1, 10), habla de su expectativa de la llegada de Jesús 
desde el cielo para salvarnos del «castigo que viene». Las ideas de 
un inminente día del juicio, concebido como la respuesta airada 
de Dios al pecado humano, y de la salvación traída del cielo a la 
tierra constituyen una serie de imágenes del antiguo judaísmo, es- 
pecialmente en ese género literario, difícil de definir, que los 
investigadores modernos llaman «apocalíptica». Hay que hacer no- 
tar que los ex-paganos que formaron la nueva congregación cris- 
tiana en la ciudad macedonia estuvieron convencidos de que tales 
imágenes apocalípticas eran una representación idónea de su mun- 
do y de sus vidas. Pero el lenguaje de este tipo es tan frecuente en 
las cartas de Pablo que debemos suponer que fue inteligible e im- 
portante para sus seguidores —aunque el lenguaje apocalíptico 
ocupa un lugar muy reducido en las cartas pseudónimas a los co- 
losenses y a los efesios y, en consecuencia, probablemente no re- 
vistió la misma importancia para todos los miembros del círculo 
paulino. 

Pero el sentido del lenguaje apocalíptico en el cristianismo pau- 
lino ha sido tema de un intenso debate entre los investigadores del 
nuevo testamento desde que Albert Schweitzer publicó su libro 
provocativo, The Mysticism of Paul the Apostle, hace medio si- 
glo **. Schweitzer afirmó que el pensamiento de Pablo pertenecía 
tan plenamente a la escatología judía (y pre-cristiana), que el cris- 
tianismo helenístico de la generación inmediatamente posterior a 


15. Goodenough 1928. 
16. Schweitzer 1930. 
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él no podía ni comprenderlo ni utilizarlo. A pocos teólogos satis- 
fizo la tesis de Schweitzer. Rudolf Bultmann la tomó muy en 
serio, pero sostuvo que Pablo había iniciado ya el proceso de «des- 
mitologización» de la visión apocalíptica del mundo '”. Los pri- 
meros cristianos creían realmente, como los apocalípticos judíos, 

ue el mundo tocaba pronto a su fin; la llegada del Mesías signi- 
Mco que el fin había comenzado, y su resurrección fue el primer 
acto del drama escatológico. Según Bultmann, Pablo empezó a 
comprender que estas nociones no eran descripciones de lo que 
iba a acontecer en el mundo objetivo, sino expresión simbólica de 
una «autocomprensión existencial». El fin del mundo significa en 
realidad que el cristiano, en su vida interior, quedaba libre frente 
a todo lo que sucede en el mundo, de cara al futuro que se renue- 
va en cada momento, desnudo de toda «seguridad autofabricada». 

Muchos autores objetaron que la interpretación individualista 

subjetiva de Bultmann deformaba el sentido de los textos pau- 
(ios Ningún crítico ha encontrado tanto eco como Ernst Káse- 
mann, discípulo de Bultmann, que declaró en 1960 que «la apo- 
calíptica fue la madre de toda la teología cristiana» **. Kásemann 
sostuvo que no estaba demostrado que la teología de Pablo fuese 
escatológica, mientras negaba, frente a Bultmann, que su teología 
ostentara alguna de las características centrales de la apocalíptica. 
Sobre todo, no se podía afirmar que, en la interpretación de Pa- 
blo, los mitos escatológicos afectaran sólo al significado antropo- 
lógico (es decir, al simbolismo de la situación humana del indivi- 
duo) y no al significado cosmológico. Al contrario, lo que Pablo 
combatió en 1 Cor fue la «escatología realizada», de sentido indi- 
vidualista, afirmada por los «entusiastas helenísticos»; y la com- 
batió apoyándose en categorías apocalípticas. Pablo no desmito- 
logizó les aspectos cósmicos y temporales de la apocalíptica, ya 

ue ellos le permitieron hablar de los planes de Dios sobre el mun- 

o, que formaban parte de su evangelio lo mismo que la existen- 
cia auténtica del individuo ?”. 

El debate ulterior tendió a centrarse, desafortunadamente, en 
las abstracciones representadas por los términos opuestos antro- 
pología y cosmología, que por otra parte los polemizantes emplean 
en sentidos peculiares %. Unos y otros han sido incapaces de po- 


17. Bultmann 1941, 15s; 1948. 

18. Kásemann 1960, 102. 

19. Id., 1962. 

20. Unos pocos ejemplos entre muchos: Stuhlmacher 1977, reforzando la po- 
sición de Kásemann; Becker 1970, confirmando la de Bultmann. La monografía de 
Baumgarten 1975 hace algunos progresos subrayando las funciones del Teeue 
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nerse de acuerdo sobre una definición de la apocalíptica o de la 
escatología que permita fijar el criterio para determinar si el pen- 
samiento de Pablo fue o no apocalíptico ?*. 

No es nuestro propósito resolver el debate sobre la deuda teo- 
lógica de Pablo a la apocalíptica, sino tratar de averiguar el uso 
que hizo del lenguaje peclíptes la parte del movimiento cris- 
tiano que él dirigió. Para lograrlo puede ser útil recordar ciertas 
observaciones de aquellos antropólogos que han estudiado algu- 
nos movimientos modernos dirigidos por profetas que predicaban 
la transformación del mundo. Los antropólogos han empleado di- 
versas denominaciones: movimiento «nativista», de «renovación» 
o «revitalización»;«cultos cargo», y desembocan, al parecer, en la 
denominación movimiento «milenarista» 22. Las creencias de tales 
grupos se parecen lo bastante a las de la apocalíptica como para 
que las notas comunes en los análisis de los antropólogos puedan 
ayudar a esclarecer las funciones de las creencias apocalípticas en 
los grupos paulinos ?. 

El movimiento milenarista anticipa una serie de sucesos en el 
futuro inmediato que transformarán radicalmente las relaciones de 
poder, prestigio y riqueza existentes actualmente. Los antepasa- 
dos enviarán una nave con cargamento para los nativos a fin de 
que éstos puedan vivir en condiciones iguales o superiores a los 
colonos blancos. O unas armas prodigiosas ayudarán a los nativos 
a obtener sus derechos tras una bacálla catártica. Este cuadro ge- 
neral de inversión o renovación que prevé un cambio del univer- 
so, presupone que los participantes alimentan fuertes sentimien- 
tos de insatisfacción. Se trata casi siempre de personas que no han 


apocalíptico en sus contextos específicos —pero él persigue sólo su función teo- 
lógica; no considera en ningún momento sus funciones sociales. Pretende mostrar 
que las tradiciones apocalípticas utilizadas por Pablo incluyen una «cosmología» 
y que Pablo las «antropologiza». Sostiene, sin embargo, contra Bultmann que esto 
no supone una interpretación «individualista». La interpretación que hace Pablo 
de la apocalíptica implica una dimensión «universal» y, sobre todo, una dimensión 
fuertemente nedesiolópes, Por otra parte, Beker 1980, en su obra principal sobre 
la teología de Pablo (especialmente el cap. 8, p. 135-181), va más allá de Kiáse- 
mann, defendicado ue un esquema apocalíptico coherente constituye una parte 
sustancial del evangelio y que esto significa que la escatología cristiana es «realis- 
ticamente cronológica (pero sin ninguna medida real del tiempo)» y «cosmológi- 
ca» (subrayado de Beker). Yo confieso no entender lo que esto significa. 

21. Baumgarten 1975, 10. Para intentos recientes de definir el género apoca- 
líptico, cf. Collins 1979, y los ensayos de Collins, Hartman, Fiorenza, Sanders, 
Koch, Betz y Krause en Hellholm 1982. 

22. Por ejemplo, Wallace 1956; Worsley 1957; Burridge 1969. Como reseña va- 
liosa de la primera obra, cf. Talmon 1962; para problemas de relación con la teoría 
sociológica clásica, Kovacs 1976. 

23. Cf. Isenberg 1974; Gager 1975, especialmente p. 20-37. 
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tenido éxito en el marco de la sociedad real. Pero no basta con de- 
cir que fueron grupos «frustrados» los que desarrollaron los sue- 
ños milenaristas. Ante todo, no es su nivel absoluto de pobreza o 
de 1 impotencia | lo que cuenta, sino su conciencia de status frente a 
otros grupos ”*, Las personas que eran «importantes» en la socie- 
dad indígena y posteriormente fueron postergadas por funciona- 
rios colonos serán mucho más proclives al milenarismo que aquellos 
que nunca han disfrutado de una posición social elevada. Tam- 
bién hay quienes encuentran oportunidades de prosperar en la 
nueva situación, pero descubren luego que la movilidad está blo- 
queada en un determinado punto por su inferioridad ante la cul- 
tura dominante. 

Sostener que las creencias apocalípticas son una compensación 
en el mundo de la fantasía por las privaciones sufridas en el mun- 
do real no es una explicación adecuada; se trata de una versión 
científica de la idea nierzscheana del «resentimiento» como fuente 
de la creencia religiosa, particularmente del cristianismo primiti- 
vo. Los antropólogos que realizan estos estudios creen más bien 
que el factor básico es de tipo cognitivo o simbólico. Lo que des- 
califica el orden presente no es que las personas afectadas carez- 
can de bienes o de dinero, sino el cambio que han sufrido las nor- 
mas de obtención y uso del poder y del prestigio, de participación 
plena en la vida social. Ha perdido vigencia el modo tradicional 
de «establecer los criterios para medir el nivel de satisfacción de 
la humanidad» . Su mundo, su universo simbólico, ya no tiene 
sentido; es decir, ya no ofrece una imagen válida de la situación 
real ni da recetas eficaces para afrontar la realidad. 

El mito milenarista no proporciona, pues, únicamente fanta- 
sías de cambio radical, sino también una imagen comprensiva de 
lo que está mal y por qué, y de cómo debe organizarse la vida. Si 
el movimiento tiene éxito, estos mitos pasan a ser la base de las 
reformas permanentes de las relaciones sociales, de la creación de 
nuevas instituciones, incluso aunque los mitos y los modelos de 
dirección que los acompañan tengan que sufrir modificaciones más 
o menos drásticas en € Al proceso. 

El mito milenarista suele ser producto de uno o más profetas 
individuales. La formulación del profeta suele basarse en sueños 
o visiones alucinatorias —o revelaciones— que el profeta puede 
elaborar en un sistema de creencias más o menos complejo. 

Las visiones y el mito o ideología desarrollada combinan siem- 
pre lo tradicional con lo radicalmente nuevo. Según muchos an- 


24. Aberle 1962. 
25. Burridge 1969, 11. 
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tropólogos, éste ha sido el aspecto más fascinante de los movi- 
mientos milenaristas, ya que ofrece el medio para que una cultura 
o subcultura arraigada en la tradición pueda transformar radical- 
mente su visión del mundo y su ethos ante una nueva situación 
sin perder el sentido de continuidad con el pasado. 

En consecuencia, estos investigadores no creen que sea muy 
útil el concepto weberiano de carisma. El líder «carismático» sólo 
es posible dentro de la tradición donde él está arraigado y que le 
ofrece las principales imágenes del nuevo mito. Por otra parte, su 
éxito genera una comunidad desde el principio, de suerte que el 
carisma y la rutinización —o, más exactamente, institucionaliza- 
ción— no son antitéticos. En realidad, incluso el nuevo mito pue- 
de ser muy conservador para el grupo milenario, en el sentido de 
que refuerza las nuevas relaciones de poder y el nuevo ethos den- 
tro del movimiento, al tiempo que rechaza para los miembros del 
grupo la visión del mundo profesada por la sociedad dominante ?*. 

Este resumen extremadamente simplificado de algunas notas tí- 
picas del movimiento milenarista ofrece un esquema heurístico 
para clasificar algunos elementos apocalípticos del lenguaje de los 

rupos paulinos y para relacionarlos con las características socia- 
es que hemos reseñado. El modelo no resolverá todos los proble- 
mas, pero puede ayudar a explicar ciertos elementos del cristianis- 
mo paulino que a veces parecen contradictorios. 

En primer lugar, el cuadro del nivel social de los cristianos pau- 
linos que hemos esbozado en el capítulo 2 se compagina mal con 
la antigua idea de que las creencias y los movimientos escatológi- 
cos eran una fantasía compensatoria de la depresión social y 
económica. Sin embargo, el cuadro confirma la idea de que los mo- 
vimientos apocalípticos ofrecen consuelo por disonancia cogniti- 
va ?, presentando un marco nuevo o transformado de imágenes 
fundamentales del mundo y de sus relaciones. La teoría de ¡/ di- 
sonancia cognitiva puede sugerir, además, las implicaciones del si- 
guiente hecho: las personas relevantes de los grupos paulinos, den- 
tro de lo que sabemos sobre su posición social, tendían a acusar 
una notable inconsistencia en los indicadores de status, y los gru- 
pos incluían a personas de diferente nivel en un grado inusual para 
aquella sociedad. Podemos conjeturar que los individuos que han 

rogresado o declinado socialmente, que se encuentran en una re- 
har ambigua con las estructuras jerárquicas, son especialmente 


26. Debo esta idea a Kovacs 1976, 215. Cf. también Wallace 1956, 270; Wors- 
ley 1957, 36 y passim; Burridge 1969, 141-164; Holmberg 1978, 175-181. 

27. Para el concepto de «disonancia cognitiva», cf. Festinger 1957 y Festinger- 
Riecken-Schachter 1956. 
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receptivas a los símbolos de un mundo desquiciado y en trance de 
cambio radical. Tales individuos pueden sentirse atraídos hacia un 
grupo que trata de ajustar su vida a ese nuevo cuadro de la reali- 
dad. Esto no puede demostrarse, evidentemente, y de existir esa 
correlación entre la experiencia social y el simbolismo social, sería 
difícil precisar dónde estaba la causa y dónde el efecto 2. Hay, 
con todo, otros aspectos del sistema de creencias de los primeros 
cristianos que examinaremos más adelante, especialmente la para- 
doja del «poder» y del «éxito» del mismo Cristo, que pueden con- 
firmar la plausibilidad de esta especulación. 

Hemos visto en el capítulo 3 que las cartas mismas utilizan a 
menudo el lenguaje apocalíptico para reforzar actitudes de solida- 
ridad de grupo. Esto aparece con especial claridad en 1 Tes ??. La 
evocación que hace Pablo de la conversión de los cristianos tesa- 
lonicenses en términos apocalípticos —espera de la llegada de Je- 
sús desde el cielo, la ira inminente— ocupa un lugar primordial 
en la acción de gracias del prólogo. Así se combina el estilo filo- 
fronético habitual en la acción de gracias —que establecía un modo 
de relaciones amistosas entre el escritor y los destinatarios— con 
dos temas principales: el recuerdo del comienzo de esas relacio- 
nes, durante la primera predicación de Pablo en Tesalónica, como 
un paradigma de las advertencias y exhortaciones morales que 
constituyen el contenido central de toda la carta; y una interpre- 
tación de la «aflicción» (thlipsis) en la experiencia cristiana. Como 
veíamos más arriba, Pablo relaciona la hostilidad que los conver- 
sos han encontrado en algunos de sus vecinos con un esquema 
muy amplio: los sufrimientos propios del apóstol, los sufrimien- 
tos de los cristianos de otros lugares y los sufrimientos de Cristo. 
Les recuerda, además, que ya les había advertido, como parte de 
la primera catequesis cristiana, la inminencia de esa aflicción (3, 
2-4). La hostilidad que ellos encontraron —no consta que llegara 
a ser una persecución— confirma ahora la validez de esa enseñan- 
za y de la serie global de imágenes, incluida la crucifixión-resu- 
rrección como una metáfora básica para el conocer el mundo al 
que esa enseñanza hacía referencia. En este contexto, la amenaza 
a la comunidad viene a reforzar la solidaridad de los destinatarios 
entre sí y con otros cristianos distantes, en lugar de las relaciones 


28. La cuestión de la relación existente entre la inconsistencia de status y tipos 
de compromiso religioso la han suscitado en ocasiones algunos sociólogos al in- 
vestigar las sociedades modernas; pero hasta ahora parece que se han realizado po- 
cas investigaciones sólidas en este área. Cf. Sasaki 1979 y la bibliografía que recoge. 

29. En Meeks 1982 he explorado con mayor amplitud las funciones del len- 
guaje apocalíptico en 1 Tes. 
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que mantenían antes con vecinos y parientes (symphyletai: 2, 14). 
Importa poco averiguar si la advertencia inicial sobre los sufri- 
mientos futuros está tomada de la apocalíptica judía, como con- 
jeturan con plausibilidad algunos exegetas. Lo importante es que 
funciona aquí como parte de un gran cuadro escatológico que ex- 
plica la experiencia actual y recomienda una perspectiva específica 
y una serie de actitudes. 

El pasaje de estilo más apocalíptico, 1 Tes 4, 13 - 5, 11, ejerce 
una función similar. Aquí Pablo ensambló tres fragmentos de tra- 
dición, todos ellos de género apocalíptico: el «dicho del Señor», 
4, 15-17, que describe los sucesos extraordinarios, «cuando el Se- 
ñor mismo, a un grito de mando, a la voz del arcángel y al son de 
la trompeta celeste, baje del cielo en persona y los cristianos di- 
funtos resuciten en primer lugar»; el dicho sobre la llegada del Día 
del Señor «como un ladrón de noche» (5, 2), que aparece repro- 
ducido en varios lugares de escritos cristianos posteriores (Ap 3, 
3; 16, 15; 2 Pe 3, 10; cf. Mt 24, 43; Lc 12, 39); y la exhortación 
dualista a «velar», dirigida a «los hijos de la luz», contrapuestos a 
«los hijos de las tinieblas» (5, 4-8). Pablo evoca todas estas imá- 
genes apocalípticas en respuesta a ciertas inquietudes por la suerte 
de los miembros de la congregación que habían fallecido. Los cris- 
tianos tesalonicenses temían que esas personas que habían muerto 
prematuramente quedasen privadas de los bienes prometidos a los 

ue aguardaban al Hijo de Dios bajando del cielo. La respuesta 
de Pablo no aborda el problema de la muerte como un fenómeno 
universal; sólo hace referencia al poder de la muerte para deshacer 
los lazos de la nueva comunidad. Utilizando el esquema apocalíp- 
tico del retorno (parousía) de Jesús, Pablo declara que la comuni- 
dad de cristianos cruza las fronteras de la muerte, que «nosotros, 
los vivos, los que sobrevivimos hasta la parusía del Señor, no pre- 
cederemos a los que murieron» (4, 15). «Entonces nosotros, los 
vivos, los supervivientes, juntamente con ellos, seremos arrebata- 
dos en nubes para recibir al Señor... y así estaremos siempre con 
el Señor» (4, 17. 

La carta con su lenguaje global, apocalíptico, ofrece el contex- 
to de la parénesis: exhortaciones y estímulos a comportarse como 
cristianos. La amenaza del juicio final aludido en 1, 10 podía ser- 
vir de sanción a tales exhortaciones, como hace Pablo en Rom 14, 
10: «Tú, ¿por qué juzgas a tu hermano? Y tú, ¿por qué desprecias 
a tu hermano? Todos compareceremos ante el tribunal de Dios». 
Hay un indicio de la misma sanción en la conclusión de las nor- 
mas tradicionales sobre conducta sexual: «porque el Señor venga 
todo eso» (1 Tes 4, 6; cf. v. 8). Pero la función primaria de ese 
lenguaje escatológico es menos específica. Refuerza el sentido de 
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singularidad y cohesión de la comunidad. Y esto produce a su vez 
una disposición, si se atienden las exhortaciones, a obrar de un 
modo adecuado al bienestar de la comunidad. La conducta ade- 
cuada incluye la disciplina interna y la obediencia a los dirigentes 
(5, 13-22), y una vida pacífica que cause buena impresión a los de 
fuera (4, 115). 

La carta a los gálatas acusa una utilización distinta de términos 
apocalípticos. A los cristianos tesalonicenses, las imágenes apoca- 
lípticas les ayudan a tomar conciencia de los grandes cambios ope- 
rados en su vida por el hecho de su conversión y para dar estabi- 
lidad a aquellos que compartieron estas innovaciones. Lo que no 
podemos saber es si esas imágenes contribuyeron a motivarlos pri- 
mariamente para dar el paso decisivo. En la carta a los gálatas, Pa- 
blo utiliza las categorías apocalípticas como parte de un esfuerzo 
por justificar el carácter innovador de su misión, en contraste con 
los valores tradicionales del judaísmo. En Gál 1, 4 hay un párrafo 
muy similar al de 1 Tes 1, 10 que hemos citado al principio: «Je- 
sucristo, que se entregó por nuestros pecados, para librarnos de 
este perverso mundo presente». Pero en 1 Tes el énfasis recae en 
la espera de Jesús «que nos salva del castigo que viene» (subraya- 
do mío). Aquí se dice que Jesús ha hecho ya algo para librarnos 
«de este perverso mundo presente». El énfasis en Gál recae sobre 
la realización presente de la as esperanzas escatológicas. 

Pablo acusa a los últimos misioneros de Galacia de introducir 
«otro evangelio» que es falso, porque no puede haber un evange- 
lio diferente al que él predicó *. Desde el punto de vista de los 
apóstoles rivales, en cambio, el innovador es Pablo. Este modificó 
radicalmente las normas del judaísmo, permitiendo a los gentiles 
que entraran en la comunidad sin haberse circuncidado y sin exi- 
girles la observancia del sábado y de las fiestas. Estas concesiones 
podían estar justificadas para facilitar a los prosélitos gentiles el 

aso inicial de la conversión, pero los conversos debían completar 
A uego su ingreso observando todos los preceptos. Pablo, como he- 
mos visto, declaró que la pretensión de que los cristianos gentiles 
estuvieran «bajo El ey» no era un paso adelante, sino hacia atrás, 
equivalente a la vuelta al paganismo (4, 8-11). No sería un acto de 
obediencia a la voluntad de Dios, sino de desobediencia al nuevo 
orden establecido por la llegada y la crucifixión del Mesías. 

Para justificar esta exigencia extraordinaria, Pablo introduce el 
lenguaje de la revelación (apokalypsis). Afirma que recibió el evan- 
gelio que predica, no por intervención humana, sino «por revela- 


30. Cf. más arriba, capítulo 4, «Reformadores en Galacia». 
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ción de Jesucristo» (1, 12; cf. v. 1) Apela a datos conocidos de su 
vida que los cristianos gálatas «habían oído» (v. 13), concretamen- 
te que él fue más «celoso» de la ley y de las costumbres del ju- 
daísmo que lo habían sido los que estaban alborotando a los gá- 
latas (cf. 4, 17). Por eso el cambio radical en el curso de su propia 
vida sólo es explicable por esta revelación de Dios (1, 13-16). Pa- 
blo aceptó la definición no legal del evangelio y empezó a predi- 
carlo a los gentiles porque Dios le hizo una revelación especial (v. 
16) y no por alguna instrucción o encargo que hubiese recibido 
de los primeros apóstoles de Jerusalén (1, 16 - 2, 10). 

La carta a los gálatas muestra desde otro ángulo cómo las in- 
novaciones de Pablo presentan una similitud con el modelo de un 
profeta milenario. Pablo define y defiende el nuevo orden radical 
en términos tomados del orden antiguo. No sólo su argumento 

resupone la noción del Dios único que controla el futuro con- 
orme a sus promesas, que hace revelaciones, juzga al mundo, etc., 
sino que toma las pruebas de las Escrituras y de la tradición de 
Israel. Esto aparece con especial claridad en los capítulos 3 y 4, 
donde elabora un denso argumento combinando una serie de tex- 
tos específicos y alusiones, en dependencia de interpretaciones tra- 
dicionales de ciertos textos mesiánicos y utilizando normas exe- 

éticas que eran comunes en el judaísmo, ya que posteriormente 
ueron otmulidas explícitamente en la literatura rabínica *!. Por 
ejemplo, la tradición de que el término seed, descendencia, de 
2 Sam 7, 12 y de Gén 17, 7 se refería al Mesías se combina con la 

romesa de Gén 49, 10 «hasta que le traigan tributo y le rindan 
homenaje los pueblos». Una interpretación similar de Gén 49, 10 
se lee en un fragmento de los textos de Qumrán: «hasta que lle- 
gue el único Ungido legítimo, el retoño de David, porque para él 
y para su descendencia se dio la alianza del reino por todas les ge- 
neraciones sin fin» (4 QPB 3s). Los textos interpretan el versículo 
en el sentido de una frase legal que ocurre a menudo en fuentes 
judías, cuando una determinada norma o institución es válida sólo 
«hasta que llegue» un enviado de Dios. Por ejemplo, la regla de 
la comunidad de Qumrán especifica que la secta «vivirá de acuer- 
do con estas ordenaciones hasta que llegue un profeta y el Ungi- 
do de Aarón y de Israel» (1 QS 9, 11). Pablo es más radical. No 
sólo declara que el Mesías ya ha llegado, sino que el hecho de que 
Jesús crucificado caiga bajo la maldición en la torá (Dt 21, 23; Gál 
3, 13) le lleva a hacer una deducción inaudita. Los estatutos tem- 


31. Dahl 1973 es el análisis más completo de este argumento, demasiado com- 
plejo para repetirlo aquí; cf. Dahl 1969. 
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porales que eran válidos sólo hasta la llegada del Mesías no inclu- 
yen sólo normas particulares sino «la ley» como tal, todo el cuer- 
po de mandatos que distinguía a los judíos de los gentiles. Esta 
insistencia de que lo radicalmente nuevo constaba ya en las Escri- 
turas es peculiar del uso paulino de éstas como autoridad *?. Tam- 
bién es peculiar de la apocalíptica, como demuestran copiosamen- 
te los comentarios escriturísticos de Qumrán. 

Por estas dos vías, utilizando revelaciones y lenguaje escatoló- 
gico para legitimar una visión radicalmente nueva del orden divi- 
no-humano y la incorporación a esa visión y a esa legitimación de 
las antiguas escrituras y tradiciones, el movimiento paulino se ase- 
meja al modelo milenarista. Se asemeja también mucho a un mo- 
delo más o menos contemporáneo: la secta judía de Qumrán. Este 
grupo se apartó de las principales instituciones de judaísmo con 
el fin de formar una «comunidad de la nueva alianza» en el de- 
sierto, junto al mar Muerto. Estaba dirigido por sacerdotes que 
consideraban ilegítimo el ejercicio cultual en mol de Jerusa- 
lén y sostenían que el templo mismo estaba contaminado. Ellos in- 
tentaron formar una nueva comunidad compuesta de «voluntarios 
de la torá» que practicara una nueva y rigurosa disciplina de se- 
paración de toda impureza y de radical obediencia las leyes de 
Moisés interpretadas por el Maestro de Justicia y sus sucesores, 
los dirigentes sacerdotales de la secta. Estas innovaciones radicales 
se Aistificaban con la creencia de estar viviendo el fin de los tiem- 
pos. De modo similar hemos visto las innovaciones aún más 
radicales de los cristianos paulinos apoyados en la idea de que el Me- 
sías ya había llegado. Es obvio que el contenido de las innovacio- 
nes apenas podía diferir más: en lugar de la aplicación rigurosa de 
la Ley y de la separación de lo impuro, los paulinistas proclama- 
ron la abolición de la práctica legalista de la ley y la unidad de ju- 
díos y gentiles. Pero en ambos casos las creencias escatológicas 
ofrecieron la justificación dentro de un contexto tradicional para 
una práctica drásticamente modificada. 

La correspondencia corintia es rica en lenguaje escatológico, y 
buena parte de él puede calificarse de apocalíptico. Algunos ejem- 
plos de 1 Cor indican tanto el tipo de expresión como los con- 
textos epistolares de este lenguaje: 


...hasta el punto de que en ningún don os quedáis cortos, mientras 
aguardáis la manifestación [apokalypsis] de nuestro Señor Jesucristo; él 
por su parte os mantendrá firmes hasta el fin, hasta el día de nuestro Se- 
ñor Jesucristo [1, 7s, parte de la acción de gracias inicial]. 


32. Cf. capítulo 4, «Fundamentos de la autoridad». 
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...exponemos un saber divino y secreto, el saber escondido, conforme 
al decreto de Dios antes de los siglos... «Lo que ojo nunca vio ni oído 
oyó, ni hombre alguno ha imaginado, lo que Dios ha preparado para los 
que lo aman», nos lo ha revelado Dios por medio del Espíritu [2, 7-10]. 


...la obra de cada uno se verá, pues el día aquel la pondrá de mani- 
fiesto; porque ese día amanecerá con fuego... Si uno destruye el templo 
de Dios, Dios lo destruirá a él [3, 13 (cf. v. 10-15); 3, 17]. 


No juzguéis nada antes de tiempo, esperad a que llegue el Señor; él 
sacará a la luz lo que esconden las tinieblas y pondrá al descubierto los 
motivos del corazón. Entonces cada uno recibirá su calificación de Dios 


[4, 5]. 


Entregad a ese individuo a Satanás; humanamente quedará destroza- 
do, pero la persona se salvará el día del Señor [5, 5]. - 


¿Es que no sabéis que los santos juzgarán al universo?... ¿No sabéis 
que juzgaremos a los ángeles?... ¿No sabéis que la gente injusta no here- 
dará el reino de Dios? [6, 2.3.9]. 


El cuerpo no es para la lujuria, sino para el Señor, y el Señor para el 
cuerpo, pues Dios, que resucitó al Señor, nos resucitará también a noso- 
tros con su poder [6, 13s]. 


Estimo que lo que dije está bien por la calamidad que se nos viene en- 
cima... Lo que afirmo es que el plazo se ha acortado... porque el papel 
de este mundo está para terminar [7, 26-31]. 


Cada vez que coméis de ese pan y bebéis de esa copa, proclamáis la 
muerte del Señor, hasta que él vuelva... Si el Señor nos juzga es para co- 
rregirnos, para que no salgamos condenados con el mundo [11, 26.32]. 


...Luego vendrá el fin, cuando él entregue el reino a Dios Padre, cuan- 
do haya aniquilado toda soberanía, autoridad y poder [15, 24]. 


Mirad, os revelo un secreto: no todos moriremos, pero todos seremos 
transformados en un instante, en un abrir y cerrar de ojos, al son de la 
trompeta final. Cuando resuene, los muertos resucitarán incorruptibles y 
nosotros seremos transformados [15, 51s]. 


El que no ame al Señor, sea anatema. Maranatha [16, 22] ?. 


33. La traducción de todos estos pasajes está tomada de la RSV. 
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Estos ejemplos muestran que las expresiones apocalípticas pu- 
dieron ejercer una serie de funciones específicas dentro de la es- 
tructura de la carta, desde el establecimiento inicial de relaciones 
amistosas con el elogio de los destinatarios, pasando por la justi- 
ficación de la conducta general y específica, hasta la ironía sutil e 
incluso los comentarios sarcásticos de frases de los destinatarios. 
Con esto ultimo Pablo intentaba, al parecer, modificar ciertas ac- 
titudes concretas adoptadas por un grupo importante dentro de 
las comunidades corintias El ejemplo más patente del lenguaje 1ró- 
nico que caracteriza a 1 Cor es 4, 8, que se ha convertido en clave 
para cierta interpretación muy reciente de esta carta: «Ya estáis sa- 
tsfechos, ya os habé1s hecho ricos, sin nosotros habéis llegado a 
remar. Ojalá fuera verdad. Así podríamos asociarnos a vosotros». 
La mayoría de los exegetas está de acuerdo en que este pasaje, to- 
mado en el contexto de las numerosas afirmaciones que subrayan 
la secuencia futura y temporal a través de la carta, especialmente 
en el capítulo 15, puede aclararnos una cuestión decisiva, más allá 
de los diversos problemas abordados por la carta. Es, según la op1- 
nión común, el debate entre la «escatolog1a realizada» del grupo 
llamado pneumatiko: de Corinto y la «escatología futura» O «re- 
serva escatológica» de Pablo ?*. 

Formulaido la misma cuestión en terminos funcionales, pode- 
mos compararla con los usos del lenguaje apocalíptico que hemos 
encontrado en otras cartas. Los pneumatiko: de Corinto emplea- 
ban un lenguaje escatológico, especialmente en formas que ya se 
habían incorporado en el rito del bautismo. Esto justificaba, 
según ellos, su pretensión de transcender ciertas normas de conduc- 
ta ordinaria y respaldaba su creencia de ser superiores a las per- 
sonas afectadas aun por el mundo carnal, a las que llamaban cris- 
tianos «debiles» y «psíquicos» ?. Frente a ellos, Pablo emplea el 
lenguaje escatológico preferentemente en futuro, con el fin de sub- 
rayar la imperfeccion del estado presente de los cristianos y la ne- 
cesidad de una responsabilidad mutua. 

Así, pues, este empleo de categorías apocalípticas por Pablo pa- 
rece ser el inverso al que observamos en la carta a los gálatas. Allí 
Pablo recurre a la experiencia presente de factores asociados tra- 
dicionalmente con la era mesiánica para justificar una innovación 
radical: el abandono de la ley mosarca y la supresión de las fron- 
teras entre el judío y el gentil. Aquí utiliza un lenguaje escatoló- 


34 Sobre todo, Kasemann 1960, 1962, resenas utiles de otros estudios en J H 
Wilson 1968 y Boers 1967, cf tambien Koester 1961, Funk 1966, 279 305, Pear 
son 1973, 27-43, Dahl 1967, Thiselton 1978, Horsley 1978 

35 Cf capitulo 4, «Confusion en Corinto» 
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gico en futuro para restringir la innovación y aconsejar estabili- 
dad y orden: «en vista de la calamidad presente [o inminente], está 
bien quedarse como está». Sin embargo, es importante reconocer 
que frente a este uso conservador del lenguaje apocalíptico hay un 
uso innovador por parte de los pneumatiko:, y que esto último es 
estructuralmente análogo al enfoque de Pablo en la carta a los gá- 
latas. Los miembros de la comunidad paulina asimilaron bien el 
uso paulino de la apocalíptica para justificar la innovación... pero 
a él no le agradó la aplicación que hicieron de su enseñanza. 

Si atendemos a las consecuencias sociales que Pablo tiene en 
cuenta cuando hace un uso diverso de la apocalíptica en estas di- 
ferentes situaciones, encontramos una mayor coherencia de lo que 
parecía en un principio. El tema central de las tres cartas que he 
mos examinado era la solidaridad y estabilidad de las comunida- 
des. El modo de vida de estas comunidades era nuevo en el sen- 
tido especial de que utilizaban las ideas relacionadas con la nueva 
era del Mesías para justificar los cambios radicales que experimen- 
taron los ex-gentiles o ex-judíos. Pero cualquier otro tipo de in- 
novación que amenazase a la coherencia de esa vida comunitaria 
quedó descartado, recurriendo a otros aspectos de la imagen de la 
nueva era. Esto encaja también en nuestro modelo de movimien- 
tos milenaristas, donde el mito del cambio cósmico respalda tanto 
la transformación de las relaciones sociales tradicionales en rela- 
ciones especiales de secta como la institucionalización interna de 
ésta. También esta dialéctica aparece profusamente ilustrada en la 
comunidad de Qumrán. 

Debemos recordar que, cuando extraemos de las cartas los ele- 
mentos que consideramos como apocalípticos, estamos creando 
una abstracción. Ningún miembro del movimiento paulino habría 
utilizado adjetivos como «apocalíptico» o «escatológico» para ca- 
lificar ciertos aspectos de sus creencias. 

Como un profeta milenario tiene que inventar (por cualquier 
vía, consciente O inconsciente, que se produzca la revelación) un 
mito global que guíe a sus seguidores hacia un modo de vida trans- 
formado, también los elementos que hemos señalado como apo- 
calípticos en el paulinismo adquieren su sentido concreto al for- 
mar parte de un conjunto más amplio, muy complejo y flexible 
de creencias. En este sentido podemos afirmar que todas las otras 
creencias que estamos analizando en este capítulo son funcional- 
mente apocalípticas. 
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El núcleo alrededor del cual cristalizaron las creencias pauli- 
nas fue la crucifixión y la resurrección del hijo de Dios, el Mesías. 
Este estaba destinado a poner a prueba uno de los símbolos más 
poderosos que han aparecido nunca en la historia de las religio- 
nes; en los primeros años del movimiento cristiano, nadie parece 
haber reconocido su fecundidad tan pronto y tan profundamente 
como Pablo y sus colaboradores. Hemos visto ya las muchas ma- 
neras en que se desarrollaron las analogías entre «la palabra de la 
cruz» y determinados aspectos de la vida de las comunidades. 

Para Pablo, la paradoja del Mesías crucificado pasó a ser la clave 
de una relación paradójica entre el movimiento de los seguido- 
res de Jesús y las estructuras establecidas del judaísmo en el mun- 
do romano. Los cristianos identifican al «Dios único» del culto ju- 
dío, el Dios de los padres, como «el que resucitó a Jesús de la 
muerte» (Rom 4, 24; 8, 11; 2 Cor 4, 14; Gál 1, 1; Col 2, 12; 
1 Tes 1, 10; cf. 2 Cor 1, 9). El resultado es un cambio estructural 
de todo el modelo de creencias, por lo cual no es posible separar 
la teología paulina en sentido estricto de la cristología. La creen- 
cia en el Mesías crucificado introduce un paradigma nuevo y es- 
clarecedor del modo de acción de Dios *, En la afirmación de que 
Jesucristo fue crucificado y resucitado de la muerte se basa el mo- 
delo dialéctico característico de tantos discursos paulinos. El esti- 
lo antitético, tan común en el lenguaje de Pablo, que adoptan sus 
socios y sucesores y que pertenecía probablemente a las tradicio- 
nes prepaulinas, subraya la paradoja de este acontecimiento. Su 
significado estaba oculto al mundo; es un secreto (mysterion) re- 
velado tan sólo a los cristianos (1 Cor 2. 1s, 6-10; cf. Rom 16, 255). 

La novedad de la proclamación, que rompe o, al menos, trans- 
ciende las expectativas basadas en la razón o en tradiciones judías 
(1 Cor 1, 18-25), permite utilizarla como justificante para la in- 
novación. En particular, Pablo emplea la paradoja de la crucifi- 


36. Muchos han tocado el tema, pero nadie con más lucidez que Dahl 1960; 
1977, 95-120; 1978. Algunas formulaciones de Dahl las ha adoptado y ampliado 
recientemente Beker 1980. Cf. una afirmación muy densa de Pablo en Flp 3, 10s. 
En este texto, la frase epexegética «tomar conciencia de su persona, de la fuerza 
de su resurrección y de la solidaridad con participación en sus sufrimientos, para 
poder alcanzar, si es posible, la resurrección de entre los muertos», amplía la En 
«la rectitud que Dios concede como respuesta a la fe». Este es el climax de todo 
el pasaje. La advertencia contra los judaizantes «ojo con la mutilación» (v. 2), va 
seguida de la audaz pretensión «los circuncisos somos nosotros, que damos culto 
espiritualmente a Dios» (v. 3). Esta transferencia radical de los términos y esta 
inversión de valores aparecen ilustrados por un informe autobiográfico sucinto (v. 
4-11) que conduce al clímax. 
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xión del Mesías para apoyar la unión de judíos y gentiles y la abo- 
lición de la diferencia entre ellos, eliminando la función segrega- 
dora de la torá. Esta es la pieza central en el complejo argumento 
de Gál 3-4 y también en Rom, especialmente 3, 21-26. Un discí- 
pulo de Pablo, que escribió la encíclica a los efesios, muestra el po- 
der continuado de esta conexión en la escuela paulina declarando 
que la inclusión de los gentiles como miembros de la «familia de 
Dios» es el contenido del mysterron (Ef 3, 1-12; 2, 11-22). 

La crucifixión/resurrección, como metáfora, pasa a ser también 
un modelo interpretativo de lo que podemos llamar, en sentido 
amplio, teodicea. Es decir, cuando alguien experimenta sufrimien- 
to y hostilidad, el recuerdo de la acción de Dios en esa circuns- 
tancia es un motivo de consuelo. Pablo invita a los cristianos a ale- 
grarse de poder imitar a Cristo (como en Rom 5, 1-11; 2 Cor 1, 
3-7) y les asegura al mismo tiempo que el poder de Dios se ma- 
nifiesta en la debilidad: «El que resucitó al Señor Jesús nos resu- 
citará también a nosotros y nos colocará a su lado» (2 Cor 4, 14) ”. 

La misma metáfora funciona como un modelo para evaluar la 
conducta dentro de la Iglesia. Hemos analizado los sentidos en 
que Pablo afirma que su propia carrera apostólica se homologa 
con el modelo crucifixión/resurrección, especialmente contra 
aquellos que niegan su autoridad apelando a indicadores extrínse- 
cos de legitimación *. En la parénesis, el sometimiento volunta- 
rio de Cristo a la muerte aparece como un modelo para otras ac- 
ciones y actitudes. Así, «nosotros los robustos debemos cargar con 
los achaques de los endebles y no buscar lo que nos agrada. Por- 
que Cristo tampoco buscó su propia satisfacción...» (Rom 15, 1-3, 
RSV; cf. Gál 6, 2). Los cristianos «deben aceptarse unos a otros, 
como Cristo os aceptó» (Rom 15, 7); «perdonaos mutuamente... 
como el Señor os perdonó» (Col 3, 13; Ef 4, 32); «vivid en mutuo 
amor, como Cristo os amó y se entregó por vosotros, ofrecién- 
dose a Dios como sacrificio fragante» (El 5, 2) *”. Se les invita a 
contribuir a la colecta en favor de los pobres de Jerusalén recor- 
dando «lo generoso que fue nuestro Señor Jesucristo: siendo rico, 
se hizo pobre por vosotros para enriqueceros con su pobreza» 
(2 Cor 8, 9). Y todo el modelo mítico del descenso de Cristo desde 
la forma divina a la humana, el sometimiento a la muerte y la exal- 


37. Esto plantea el tema principal, no sólo de la doxologia inicial de 2 Cor, s1- 
no de los primeros siete capítulos de la carta en su forma actual. Cf más arriba y 
Olson 1976 

38 Capítulo 4 «Confusión en Corinto». 

39 Este «modelo de conformidad» (tambien en Ef 5, 25 29) es una forma de 
exhortación cristiana primitiva y no es peculiar de Pablo (Dahl 1954, 34). 
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tación y entronización subsiguiente se introducen citando un him- 
no o poema litúrgico familiar a los lectores, como base para una 
llamada a la unidad y al respeto mutuo (Flp 2, 5-11). 

Parece obvio que el único efecto de la creencia en la muerte y 
resurrección de Jesús fuera el de ofrecer un motivo poderoso de 
esperanza para una vida después de la muerte para los creyentes. 
Esto es sin duda válido en lo que respecta a Pablo y a sus socios 
dirigentes, y también en otros círculos del cristianismo primitivo. 
Muchos historiadores modernos han sugerido, apoyados en bue- 
nas razones, que esta promesa de resurrección individual fue un 
factor decisivo en la atracción emocional que ejerció el cristianis- 
mo sobre el mundo pagano *. Sin embargo, ni la esperanza ni las 
preocupaciones que los conversos traían a la iglesia son tan claras 
como puede parecer a primera vista. MacMullen ha afirmado re- 
cientemente que la creencia en una inmortalidad personal no era 
muy común en el paganismo romano, ni siquiera en los dos siglos 
siguientes al período que estamos examinando, que tantos Tan 
imaginado como una época de hipocondría espiritual y de huida 
de las dificultades del mundo. Hace notar que «es inesperadamen- 
te difícil encontrar testimonios de creencia firme en la inmortali- 
dad. Incluso el deseo de inmortalidad no encuentra muchos testi- 
monios» *. Algunos epígrafes de lápidas sepulcrales repiten una 
humorada sobre la muerte, «no fui, no soy, no me importa», tan- 
tas veces, que suele escribirse con iniciales: «n.£.n.s.n.c.» Y, Mac- 
Mullen tampoco ha encontrado muchos testimonios de que los 
misterios prometieran una inmortalidad real, aunque la mayoría 
de los investigadores anteriores han creído que la inmortalidad era 
la gracia principal anhelada por los iniciados en el período roma- 
no Y. En este esfuerzo por rectificar el consenso predominante, 
MacMullen otorga también mucho peso al silencio de la mayoría 
de los epitafios sobre la esperanza de otra vida. Otros testimonios, 
tomados sobre todo de la literatura filosófica y retórica de conso- 
lación, parecen apoyar ampliamente las creencias en la inmortali- 
dad personal **. No obstante, parece que las creencias y las espe- 


40. Por ejemplo Dodds 1965, 135; lo más reciente MacMullen 1981, 1365. Am- 
bos se refieren al período desde el siglo II al IV. 

41. MacMullen 1981, 53. 

42. Ibid., 57; documentos citados p. 173, n. 30. 

43. Ibid., 53-57. 

44, Sobre los misterios, yo me no si MacMullen no ha sido demasiado 
escéptico. Apuleyo Met. 11.6 (Griffiths 1975, 275, 271, 2) presupone algún tipo 
de emotialidad personal que será potenciado, aunque no creado, por la iniciación. 
El iniciado, una vez en los Campos Elíseos, en «la bóveda subterránea», seguirá 
siendo adorador de Isis y estará bajo su protección. MacMullen se muestra tam- 
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ranzas varían notablemente. Incluso en el judaísmo, las creencias 
sobre una vida futura no sólo varían de un grupo a otro, sino que 
oscilan en el período que aquí nos interesa, y las creencias de este 
tipo podían desempeñar diferentes funciones en diferentes contex- 
tos y tiempos *. 

En cambio, Pablo y sus colaboradores están plenamente con- 
vencidos de que Dios, que resucitó a Jesús, «nos resucitará tam- 
bién a nosotros». El pasaje consolatorio de 1 Tes 4, 13-18, como 
hemos visto, muestra cómo puede afirmarse esta confianza en una 
situación específica de ansiedad, y cómo la comunidad cristiana 
puede distinguirse así de «los demás que no tienen esperanza» (v. 
13). Pero el hecho de que Pablo apelase a una revelación especial 
(«una palabra del Señor», v. 15), muestra que la resurrección de 
aquellos que fallecieron no era en modo alguno evidente para es- 
tos neoconversos. Además, el concepto de resurrección era ambi- 
guo. La imagen predominante de la resurrección de Jesús en el eris- 
tianismo prepaulino y paulino no fue, al parecer, la resurrección 
de su cadáver, como se representa en las narraciones de la pasión 
que figuran en los evangelios canónicos y en los Hechos, sino su 
exaltación y entronización en el cielo *, Esta imagen, como una 
especie de drama cósmico, fue especialmente familiar en la cele- 
bración del bautismo, como hemos visto en el capítulo 5. Los 
pneumatiko: de Corinto concibieron, al parecer, su propia resu- 
rrección (¿en el bautismo?) de modo similar, como una transcen- 
dencia espiritual del mundo ordinario, ya realizada. Pablo presentó 
contra esa concepción su imagen de la futura resurrección, mu- 
cho más realista y apocalíptica, de «cuerpos espirituales», en 1 Cor 
15. La idea de la resurrección podía concebirse, pues, de diversos 


bién, quizá, demasiado desdeñoso sobre la esperanza mitraísta (según Celso) de la 
ascensión del alma a través de las siete esferas planetarias («no todos saborean la 
inmortalidad», 54) La descripción que hizo Bousset del «viaje celeste del alma» 
(1909) contenía errores de detalle y trazaba un cuadro demasiado esquemático, pe- 
ro ese tipo de creencia era compartido seguramente por muchos, tambien por los 
gnosticos cristianos y no cristianos, mejor conocidos ahora por los textos de Nag- 
Hammad1. Los maestros de retórica recomiendan que los discursos de consolación 
incluyan referencias al retorno del alma a la esfera divina como fuente de bienestar 
po ela ipado; por ejemplo, Menandro el Rer., «Sobre la consolación» y «Sobre 
a oracion funebre» (Russell and Wilson 1981, 160-165, 176s [con traducción ingl ], 
tambien Rhet Gr [Spengel] 3, 414, 16-25, 421, 15-17). Séneca Ad Marc de consol 
23 2 y Plutarco, Consol ad ux 611D-612B son ejemplos literanos del topos en su 
uso real Todas estas referencias debo agradecérselas a Abraham J Malherbe, quien 
señala que los manuales de retórica son muy importantes porque no introducen 
nuevas ideas, sino que hacen uso de opiniones, expectativas y esperanzas populares 

45 Cf. Nickelsburg 1972, Cavallin 1979 

46 Schweizer 1955, 56-67; Hahn 1963, excursus 2 (p 129-135); Hay 1973, cf 
Schille 1962, 103 
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modos, y las diferentes imágenes podían tener unos correlatos so- 
ciales muy variados. Para los «espirituales» de Corinto, la exalta- 
ción con Cristo podía significar un nuevo estado de las personas 
carismáticas, liberado de las inhibiciones convencionales. Para Pa- 
blo, la creencia en la resurrección de Cristo como «la primicia de 
los que durmieron» significa solidaridad de la omonidid. autori- 
dad manifestada en la aparente debilidad, unas relaciones dialéc- 
ticas con las estructuras convencionales. 

Este debate pone de manifiesto que no es exacto describir el 
uso común o incluso el uso paulino del paradigma crucifixión/re- 
surrección como paradójico. Es decir, no es que las cosas tomadas 
ordinariamente como signos de debilidad se redefinan simplemen- 
te como poderosas porque imitan la debilidad de Jesús crucifica- 
do, si bien algunas afirmaciones de Pablo podrían entenderse de 
este modo *. El modelo suele ser dialéctico o secuencial: Cristo 
fue primero débil y después poderoso; así también los cristianos 
son débiles y están afligidos hoy, pero serán vengados y se volve- 
rán gloriosos. Es obvio que esto es un modelo apocalíptico muy 
común y aparece claramente en la carta paulina más apocalíptica, 
2 Tes, especialmente en el lenguaje consolatorio de la acción de 

racias inicial (1, 3-12) *, Sea o no Pablo su autor, el modelo de 
E carta era sin duda bien conocido de los cristianos paulinos. De 
hecho la carta a los filipenses (Flp 1, 285), indudablemente autén- 
tica, emplea un lenguaje similar. El hecho de que muy pronto la 
afirmación sobre la muerte y resurrección de Jesús se combinara 
con un modelo simbólico muy diferente, el del descenso del cielo 
y la exaltación y entronización en él *?, venía a reforzar esta es- 
peranza compensatoria. 

El mismo Pablo, que tiende a ser paradójico en sus afirmacio- 
nes, habla a veces de su poder en términos no paradójicos. Es cier- 
to que utilizó el paradigma crucifixión/resurrección en sus cartas 
a los corintios para argumentar en favor de un nuevo modo de al- 
canzar poder %%; pero Pablo, como ha señalado Jacob Jervell, no 


47. Así Gúttgemanns 1966, que no sólo exagera la frecuencia y consistencia de 
tales afirmaciones paradójicas, haciéndolas normativas para la teología paulina, si- 
no que oscurece la cuestión introduciendo la idea de Kisemann sobre los sufri- 
mientos del apóstol como «epifanías» de Cristo crucificado. Ninguna característi- 
ca de una ponen aparece en los textos que cita. Cf. Jervell 1976 y Adams 1979, 
209-217, 243. 

48. Aus 1971. 

49. Los investigadores del nuevo testamento creen actualmente que este mo- 
delo tiene sus raíces en mitos o metáforas judías sobre la sabiduría divina. Cf. por 
ejemplo Harris 1917; Bultmann 1923; Hegermann 1961; Mack 1973; Feuillet 1966; 
Hamerton-Kelly 1973. 

50. Cf. capítulo 4, «Confusión en Corinto», y Schútz 1975. 
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pretende que la debilidad misma, presente en su propia vida, sea 
poder a los ojos de Dios. La paradoja es, más bien, que él es débil 
y carismático a la vez. Pablo y otros que eran débiles en la pers- 
pectiva del sistema de valores dominante, hacen no obstante cosas 
poderosas —por ejemplo, sobrevivir a pesar de las presiones y 
aflicciones más extremas—, y por eso su poder no puede ser suyo, 
sino de Dios *!. También el debate retórico de Pablo contra los 
«superapóstoles» en 2 Cor 10-13, que utiliza la paradoja y la iro- 
nía basadas en el modelo de crucifixión y resurrección, culmina 
no obstante en la advertencia de que, cuando llegue a Corinto, 
«no tendrá contemplaciones»: «ésta será la prueba que buscáis de 
que Cristo habla por mí. El no es débil con vosotros; al contra- 
rio, muestra su poder entre vosotros; es verdad que fue crucifica- 
do por su debilidad, pero vive ahora por la fuerza de Dios» (2 Cor 
13, 2-4). 

Las cartas deutero-paulinas a los colosenses y a los efesios 
muestran la concurrencia permanente del simbolismo de la exal- 
tación de Cristo como victoria cósmica y como reconciliación de 
las fuerzas cósmicas. Las implicaciones sociales eran ambiguas. 
Aunque algunos cristianos de Colosas pudieron haber encontrado 
en este simbolismo motivos para sus prácticas ascéticas exagera- 
das, para el «culto a los ángeles» y para experiencias visionarias, 
el autor adaptó el mismo simbolismo para polemizar contra los 
desviados. Tanto él corno su imitador, el autor de Ef, se sirvieron 
de las imágenes cósmicas para reforzar la cohesión de las iglesias *. 

Vemos así, una vez más, que las implicaciones de las creencias 
no eran automáticas. El desarrollo del significado de una creencia 
tan central como la resurrección de Cristo fue un proceso dialéc- 
tico. Lo que nosotros llamamos, vulgarmente, sus consecuencias 
sociales eran una parte integrante de este proceso. 


El mal y su eliminación 


En la fórmula inicial de la carta, Pablo presenta a Jesucristo 
como «el que se entregó por nuestros pecados para librarnos de 
este perverso mundo presente» (Gál 1, 4). ¿Por qué Pablo supo- 
nía que sus destinatarios cristianos estaban de acuerdo en la mal- 
dad del mundo? ¿En qué consistía esa maldad? ¿Qué clase de «li- 
beración» había realizado Cristo? 


51. Jervell 1976. 
52. Meeks 1977. 
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Hemos visto que para hacerse miembro de la ekklesia cristiana 
era preciso pasar por un cambio social profundo. Hacerse cristia- 
no emlicha entrar en una asociación que se presentaba como 
una nueva familia, desplazando otras relaciones y fuentes de iden- 
tidad. Significaba la perspectiva y la experiencia de la hostilidad 
por parte de la sociedad. Significaba el apartamiento de cualquier 
otro culto, la evitación de otros ritos. La contrapartida simbólica 
de esta transferencia exclusiva y total de la adhesión, del compro- 
miso de secta, era la representación del «mundo» como malo o per- 
verso. Esta imagen siniestra del mundo no fue absoluta en la 
concepción paulina, y sus fronteras en relación con la sociedad tam- 
poco son infranqueables. No obstante, los colores dominantes son 
muy sombríos. 

La correlación entre el cambio social de la conversión y el sim- 
bolismo del mal y de la salvación no implican una causalidad uni- 
direccional. Por una parte, podemos suponer razonablemente que 
la conversión, que persigue un cambio radical de lealtades, una 
modificación cal, de la conducta y de los símbolos fundamen- 
tales, presupone algún tipo de insatisfacción anterior con la reali- 
dad fáctica. El simbolismo del mal dentro de la secta está destina- 
do a recoger, interpretar y responder a esa insatisfacción. Por otra 
parte, podemos afirmar que, una vez que el individuo ha realiza- 
do ese cambio en sus relaciones y en su orientación vital, debe jus- 
tificar y explicar ese cambio ante sí y ante los otros, adoptando la 
creencia de que la vida anterior era mala y la presente (o futura) 
un camino de salvación. Las religiones responden a las necesida- 
des y también las crean. 

Las cartas no ofrecen una doctrina sistemática ni un mito glo- 
bal de la naturaleza y origen del mal, y los intentos de reconstruir 
una visión sistemática subyacente en las afirmaciones explícitas son 
muy problemáticos. Nosotros buscaremos algo más modesto: 
idencilicar algunas dimensiones del lenguaje de las cartas sobre la 
presencia y amenaza del mal, especificar el bien que es su contra- 
punto y ver si hay indicios de alguna relación entre la superación 
del mal y las motivaciones, actitudes y disposiciones sociales, Po- 
demos ordenar los diversos grupos de metáforas bajo cuatro apar- 
tados: cautiverio y liberación, culpa y justificación, alejamiento y 
reconciliación, deformidad y transformación *. 


53. Sigue con cierta amplitud el esquema interpretativo sugerido por Theissen 
1974a, aunque la «estructura global del simbolismo soteriológico» que él constru- 
ye es, como dice Beker 1980, 256, «demasiado pura». Cf. también Sanders 1977, 
463-472. 
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El mundo humano esta bajo el control de fuerzas demoníacas 
Estas fuerzas incluyen a Satanás, llamado tambien «el dios de este 
mundo» (2 Cor 4, 4), y otras «soberanías y autoridades» (Col 2, 
15; Ef 6, 12-17), que pueden identificarse con los «elementos del 
cosmos» (Gál 4, 1-11; Col 2, 20) o con divinidades paganas (1 Cor 
10, 20; Gál 4, 8s). La muerte aparece como un poder personal, «el 
ultumo enemigo» que turaniza a la humanidad (1 Cor 15, 26), y Pa- 
blo puede describir el pecado en términos similares (Rom 5, 21 - 
6, 23, 7, 7 - 8, 2)*%, Una vez describe también la ley como un 
poder personal que esclaviza (Gál 4, 1-11), pero esto obedece a la s1- 
tuación polémica peculiar de los galatas y difícilmente puede for- 
mar parte de una instrucción ordinaria. Cuando Pablo escribió 
Rom 7, pudo expresar de modo más preciso la relacion entre la 
ley y el poder esclavizador del pecado. 

Las metaforas contrarias hablan de libertad Es preciso que los 
esclavos sean «liberados» o «rescatados» (Gál 4, 4; 5, 1 y passim; 
Rom 8, 21; 1 Cor 6, 20; 7, 23; Rom 6, 12-23; Col 1, 13) Esta l:- 
beración puede representarse como la victoria sobre los poderes 
cosmicos, como en Col 2, 15, un tema que hemos encontrado en 
estrecha conexión con la cristología del descenso/exaltación, y con 
el marco del bautismo (cf. Ef, 1, 21, 2, 2; Flp 2, 10), aunque la 
reconciliación de estos poderes sea otra posible imagen, como en 
Col 1, 20. 

La vertiente subjetiva de la situación indigente es la debilidad, 
que puede reflejarse en la impotencia social de la mayoria de los 
conversos (1 Cor 1, 26-28), pero también en el quebranto y la vul- 
nerabilidad física (2 Cor 12, 9, 4, 7-12. 16-18). Es necesario rec1- 
bir el poder de Dios, aunque hemos visto que esto se interpreta a 
la luz paradójica o dialéctica de la metáfora radical de la cruz. Otro 
modo de representar el carácter paradójico de la nueva vida fue ha- 
blando, no de liberación, sino de cambio de dueño: el cristiano 
pasa a ser esclavo de Cristo (1 Cor 7, 22) o de Dios (Rom 6, 13) *. 
Pero esta metafora se combina con la de la adopcion, la mayoría 
de edad y la herencia %. 

Pero la vertiente objetiva del cuadro es el poder de los enem1- 
gos para causar sufrimiento, incluso a aquellos que creen estar ya, 


54 Cf Schottroff 1979 Tambien he aprendido mucho de un ensayo de Paul 
Donahue, aun no publicado, sobre el caracter «demoniaco» del pecado en Rom 

55 Resulta dificil, sin embargo, convertir eso en la imagen central de la teo- 
logía paulina, como hace Kasemann 1973 Cf Therssen 1974a, 285, n 6 

56 Therssen 1974a, 286 
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en algún sentido, libres del cautiverio cósmico y gozando del po- 
der de Dios. Tales enemigos son, obviamente, los hombres que 
persiguen a los cristianos, instigando su encarcelamiento y otros 
castigos. Pero es interesante observar que nunca se especifica la 
identidad de los adversarios de las comunidades paulinas. Los tex- 
tos apuntan hacia una hostilidad local, esporádica, más que a una 
hosaldad organizada o a medidas de política organizada u oficial. 
La parénesis paulina trata la hostilidad como algo que se espera y 
que es permanente. En el cuadro cósmico, la hostilidad corres- 
ponde a la oposición al poder de Dios por parte de los demonios. 
Satanás interviene en formas triviales, interfiriendo «dos o tres ve- 
ces» con planes de viaje de Pablo (1 Tes 2, 18) *?; él «tienta» o 
«prueba» mediante el deseo sexual (1 Cor 7, 5); sus ardides sobre 
un cristiano extraviado pueden desbaratarse mediante el perdón 
otorgado a éste por parte de los otros cristianos (2 Cor 2, 11). 
Pero el lenguaje de las cartas ofrece poca materia para relacionar 
la oposición humana con estas imágenes de la actividad diabólica. 
El cuadro no es tan esquemático como el de los apologetas de los 
siglos II y IL, que consideraron las persecuciones como obra de 
demonios envidiosos. 


b) Culpa y justificación 


El lenguaje tradicional que Pablo adopta en las cartas habla, 
no sólo de liberación del cautiverio, sino también de liberación del 
«castigo que viene» (1 Tes 1, 10; cf. 5, 9; Rom 5, 9; Ef 2, 3). Aquí, 
como hemos visto más arriba, reconocemos un elemento típico de 
la escatología apocalíptica judía. Dios es justo y exige a los seres 
humanos la justicia, que será examinada en un juicio final y 
universal, 

La formulación peculiarmente paulina de esta visión escatoló- 
gica es la doctrina de que la muerte de Cristo y su rehabilitación 
por Dios en la resurrección llevan consigo la «justicia» como un 
don libre que se da mediante la fe. Desde Agustín y, de modo más 
unilateral, desde Lutero y Melanchthon, se ha considerado esta 
doctrina, en el cristianismo occidental, como el núcleo del pauli- 
nismo. Sin embargo, Pablo habla rara vez en este sentido, salvo 
en el contexto de las relaciones de judíos y gentiles en la Iglesia, 
sobre todo en las cartas a Galacia y Roma. El importante texto de 


57. Cf. Rom 15, 22, donde aparece el mismo verbo en la forma pasiva, y 1, 
13, con un sinónimo; el sujeto implícito es quizá Satanás en ambos lugares. 
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2 Cor 5, 21 es sólo una excepción parcial, ya que la afirmación for- 
mularia «al que no tenía que ver con el pecado, por nosotros lo 
cargó con el pecado, para que nosotros, por su medio, obtuviéra- 
mos la rehabilitación de Dios» aparece en el clímax de la apología 
que Pablo hace de su actividad misionera. Como se advierte en 
los capítulos 3 y 4, Pablo abordó siempre la cuestión de las rela- 
ciones con el judaísmo en conexión con esta apología. Pero la doc- 
trina de la justificación por la gracia no fue tan personal en Pablo 
como para no dejar alguna huella en sus seguidores. Una de sus 
fórmulas más cargadas de contenido, casi lapidaria, es la de Ef 2, 
5.85. 

La utilización más general de la idea culpa/justificación en las 
comunidades paulinas se puede descubrir probablemente en las 
fórmulas tradicionales que las cartas citan a veces, como en Rom 
3, 24s, y en las alusiones no polémicas de las secciones parenéti- 
cas. Rom 3, 24s habla de Jesucristo como «rescate del pecado», 
como un «medio de expiar el pecado» *% que es a la vez «una ma- 
nifestación de la rectitud (de Dios), olvidando los pecados come- 
tidos anteriormente». El marco más común para este tipo de for- 
mulación fue probablemente la predicación misionera, como indica 
la referencia de Pablo en 1 Cor 15, 1s a la tradición de que «Cris- 
to murió por nuestros pecados». No ofrecen estos pasajes muchos 
indicios de que el converso típico fuese una persona que antes es- 
tuvo abrumada bajo una conciencia subjetiva de culpa en mayor 
medida que pudo estarlo el propio Pablo —en los escasos lugares 
donde éste habla de su vida pasada, lo hace con orgullo (Gál 1, 
13s; Flp 3, 4-6) ?. Parece, sin embargo, que los predicadores cris- 
tianos lograban convencer a sus oyentes bien dispuestos de que 
sus vidas eran pecaminosas a los ojos de Dios. Esta convicción de- 
pende del hábito de presentar el mundo pagano como un mundo 
vicioso. La exhortación que se hacía a los cristianos a evitar los vi- 
cios, especificados a menudo en listas (1 Cor 5, 11; 6, 9s; Gál 5, 
20; Ef 5, 5; Col 3, 5-14), iba dirigida a sujetos que fueron «lava- 
dos... santificados... justificados» (1 Cor 6, 11). Estos eran trans- 
feridos a otra esfera, donde las virtudes eran «fruto del Espíritu» 


(Gál 5, 22). 


58. Barrett 1957, 72. 

59. La obra ya clásica de Kimmel 1929 muestra que Rom 7, 7-25 no ofrece 
ninguna prueba de lo contrario. Cf. Bultmann 1932 y Stendhal 1963. Cf. sin em- 
bargo, en Beker, 1980, 240s, una advertencia oportuna contra la eliminación de to- 
do elemento autobiográfico en Rom 7. 
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c) Alejamiento y reconciliación 


Además de la imagen mítica del cautiverio y la impotencia bajo 
fuerzas misteriosas, y de los temas forenses y cultuales del peca- 
do, la culpa y la justificación, los dirigentes del círculo paulino ha- 
blan también de alienación o enemistad con Dios, situación que 
es superada por la reconciliación que Dios mismo ofrece (2 Cor 
5, 16-21; Rom 5, 1-11). Rara vez utiliza Pablo este lenguaje, y 
cuando lo hace es enlazándolo con el lenguaje de justificación, 
como en los dos pasajes citados. En 2 Cor 5, 18-20 Pablo resume 
su carrera misional. Lo hace, significativamente, poco antes de in- 
vitar con delicadeza a la reconciliación entre él y la iglesia de Co- 
rinto. El pasaje de Rom 5, 1-11 plantea temas que Pablo desarro- 
lla en el capítulo 8 %. Las dos secciones integran el tratamiento de 
una serie de problemas surgidos de su argumento en los capítulos 
1-3 y forman la transición desde los cuatro primeros capítulos al 
largo discurso sobre la relación entre la iglesia y los judíos en los 
capítulos 9-11. Esto último culmina en una visión singular de la 
reconciliación definitiva entre Dios y su pueblo Israel, «cuya ob- 
cecación durará hasta que entre el conjunto de los gentiles» (11, 
25.28). El autor de la carta a los efesios se muestra especialmente 
paulino cuando señala como signo central de la reconciliación cós- 
mica la destrucción de la barrera que divide a judíos y gentiles y 
la introducción de estos últimos en la familia de Dios (Ef 2, 11-22). 

Sin embargo, las abundantes alusiones bautismales de Col y Ef 
se acercan más al uso de esta serie de metáforas en el rito y en el 
lenguaje catequético de los grupos paulinos. Encontramos aquí, 
como hemos observado antes, una dimensión cósmica, una repre- 
sentación mítica de fuerzas espirituales en lucha entre sí y con 
Dios, pero «pacificadas» y «reconciliadas» por la ascensión de 
Cristo a través de las esferas astrales. La idea del sometimiento de 
las fuerzas cósmicas al Cristo exaltado fue quizá sugerida por el 
verso que tanto influyó en la primera génesis de la cristología de 
exaltación: 


Dijo el Señor a mi Señor: 
«siéntate a mi derecha 

hasta que ponga a tus enemigos 
por escabel de tus pies» %. 


60. Dahl 1956. 
61. Sal 110,1 = 109; 1 LXX; cf. Hay 1973. 
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Aunque Pablo mismo utilizó este texto para argumentar sobre 
el carácter imperfecto del reinado presente de Cristo, hasta des- 
truir «el último enemigo, la muerte» (1 Cor 15, 25-28), la noción 
común sugerida por la liturgia bautismal era, más probablemente, 
la que Pablo opone y modifica aquí. La exaltación de Cristo so- 
metió a las fuerzas terrenas y celestiales, conforme al himno que 
Pablo mismo cita en Flp 2, 10. Esta idea del sometimiento de las 
fuerzas a Cristo, de su triunfo sobre ellas, se celebra también en 
Col 2, 15, como decíamos más arriba, pero aparece allí combina- 
da con la imagen, menos militante, de la reconciliación, la paz y 
la unificación (Col 1, 15-20; Ef 1, 10; 3, 9-19). Los autores de es- 
tas dos cartas adoptaron la imagen cósmica precisamente para sub- 
rayar la unidad y la solidaridad mutua en las comunidades %, 


d) Deformidad y transformación 


Theissen califica de «sociomorfos» los dos tipos de simbolis- 
mo que hemos analizado, adoptando la clasificación de Topitsch. 
Este llama a las otras categorías «simbolismo de transformación fi- 
siomórfica» (ampliando su categoría «biomórfico») %. Es decir, 
este simbolismo deriva, no de relaciones sociales como amo y es- 
clavo, padre e hijo, juez y acusado, amigo y enemigo, sino de imá- 
genes orgánicas de crecimiento y decadencia, de vida y muerte, de 
división y unión, y de las nociones físicas o mágicas de cambio o 
de transformación visual por el espejo. Estas imágenes aparecen es- 
porádica y fragmentariamente en las cartas paulinas, y su inter- 

retación ha sido difícil. Algunos intérpretes suponen que las pa- 
abras de Pablo aluden a todo un sistema de mitos; otros recurren 
a vagas categorías místicas. Pero lo que Theissen dice sobre la ima- 
gen de la unión entre Cristo y el creyente se aplica a todo el con- 
junto: «Se puede llamar a esto misticismo, pero es un misticismo 
de relaciones sociales donde participan muchos» *%. 

Podemos encontrar un grupo de imágenes que expresan una in- 
teracción entre el relato bíblico del paraíso, con la creación de 
Adán y el pecado, imágenes abordo por interpretaciones tra- 
dicionales, y la comprensión específicamente cristiana de la muer- 
te y exaltación de Jesús. El marco para el desarrollo de este grupo 
de imágenes fue el bautismo, como hemos visto antes. La da hu- 
mana aparece representada como deforme, indigente y rota. La 


62. Meeks 1977. 
63. Theissen 1974a. 
64. Ibid., 300. 
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imagen de Dios que presidió la formación de la primera pareja hu- 
mana se perdió o se borró, y con ello se quebró la unidad primor- 
dial de la vida humana. Esta fractura se hizo notar sobre todo en 
la tensión y pasión entre los sexos, pero también en otros con- 
trastes de roles y status que estructuran toda existencia social. La 
mortalidad, sobre todo, aparece como antinatural, como una mal- 
dición o un castigo. Y la salvación se presenta como la restaura- 
ción de la imagen perdida del Creador, como reunificación humana 
mediante la unión con Cristo (identificado a su vez con la Ima- 
gen) y como «vivificación». 

El uso que hace Pablo del simbolismo de transformación cons- 
tituye aquí un elemento marcadamente escatológico. El Espíritu 
vivido en las asambleas de los cristianos es sólo la «primicia» o la 
«prenda» de la existencia futura, donde «todos seremos transfor- 
mados» (1 Cor 15, 51) y los cuerpos de carne y sangre pasarán a 
ser «cuerpos espirituales» (v. 44). La vida real del apóstol y de to- 
dos los cristianos no es visible, sino una vida celestial que han de 
«revestir» en la muerte, «de modo que lo mortal quede absorbido 
por la vida» (2 Cor 5, 4) —una transformación ya representada 

or el «revestimiento» de Cristo en el bautismo, cuando se recibe 
a «prenda» del Espíritu (v. 5). La expresión más clara de esta es- 
perada transformación está en Flp 3, 20s, que alude a las imágenes 
del himno cristológico de 2, 6-11: «nosotros somos ciudadanos 
del cielo, de donde aguardamos como salvador al Señor Jesucris- 
to; él transformará la bajeza de nuestro ser reproduciendo en 
nosotros el esplendor del suyo, con esa energía que le permite inclu- 
so someter el universo». Asimismo, Pablo puede concluir este cua- 
dro de la futura transformación de toda la creación, en Rom 8, 
18-30, con una declaración sobre «aquellos que aman al Señor»: 
«Dios los eligió primero, destinándolos desde entonces a que re- 
produjeran los rasgos de su Hijo, de modo que éste fuera el ma- 
yor de una multitud de hermanos» (v. 29). El acuerdo de esto con 
el símbolo bautismal aparece en Col 3, 10: «os vestisteis de ese 
hombre nuevo que por el conocimiento se va renovando a imagen 
de su Creador». Pero el autor deutero-paulino conserva algo del 
énfasis que pone Pablo sobre el futuro: «moristeis, y vuestra vida 
está escondida con Cristo en Dios; cuando se manifieste Cristo, 
que es vuestra vida, con él os manifestaréis también vosotros glo- 
riosos» (Col 3, 3s). Pablo, por otra parte, pudo emplear este tipo 
de imágenes para hablar de su propia vida en el presente: «A no- 
sotros que tenemos la vida, continuamente nos entregan a la muer- 
te por causa de Jesús, para que también la vida de Jesús se trans- 
parente en nuestra carne mortal». Pero es importante hacer notar 
que Pablo subraya concretamente las relaciones sociales e insiste 
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en su autoridad ante los cristianos de Corinto: «así la muerte ac- 
túa en nosotros y la vida en vosotros» (2 Cor 4, 10s.12). 


e) Contexto 


Entre las imágenes negativas utilizadas en las cartas paulinas 
hay pocas referencias directas a factores sociales o políticos. Por 
ejemplo, no hay indicación alguna de que el im falo romano 
sea causa de la mala situación de la época %. Sólo el esquema apo- 
calíptico de 2 Tes 2, 3s sugiere una oposición política al orden 
divino. La escala del mal a que hacen referencia los escritores pau- 
linos es, en cierto sentido, mucho más reducida que la esfera po- 
lítica: la inmoralidad personal, la debilidad, el cautiverio, el miedo 
y el sufrimiento, y el problema peculiar de la relación entre judíos 
y gentiles. En otro sentido la escala es mucho más amplia: Sata- 
nás, el dios de este mundo, alienación cósmica y reconciliación, el 
fin de este mundo. Es extraño que las cartas digan tan poco sobre 
soluciones o explicaciones para alguno de los males ordinarios que 
atormentan a los individuos. El cristianismo paulino, al menos en 
las cartas que nos han llegado, no parece ofrecer una teodicea. La 
atención se centra en las dificultades que encontraron los lectores 
cuando se hicieron cristianos. Incluso las afirmaciones tranquili- 
zantes sobre la muerte en 1 Tes 4, 13-18; 1 Cor 15; 2 Cor 5, 
1-10 hablan sólo de problemas especiales, intracristianos. Ha- 
blan de la solidaridad de la comunidad cristiana más allá de la 
muerte, O de la solidaridad presente de aquellos que no deben pre- 
tender que la muerte no sea real, o de la idea correcta del poder 
apostólico, y no del problema general de la mortalidad. Pero esto 
mismo viene a subrayar el contexto social dentro del cual tiene sen- 
tido y validez el lenguaje sobre el mal y la salvación. 

Otro hecho en torno al lenguaje Gadliao del mal y el bien apun- 
ta en la misma dirección. Todo el contexto es teológico. Las car- 


65. La sugerencia de Schottroff (1979, 4995) en el sentido de que una visión 
negativa del Imperio dio lugar a la metáfora del pecado como príncipe del mundo 
parece insorobable Ella sostiene que el Imperio Romano aparecía a los ojos de sus 
súbditos como la imposición de ki esclavitud absoluta (502-507), pero esto es di- 
fícilmente creíble y los pocos documentos que ella cita no apoyan tal visión. 4 Esd, 
reflexionando sobre la destrucción de Jerusalén, no parece ser un caso típico. Las 
invectivas de Filón contra Calígula no deben llevarnos a olvidar su elogio de Au- 
gusto o incluso su descripción de los primeros años de Gayo bajo las categorías 
de la realeza ideal. Y el famoso discurso puesto en boca del guerrero escocés Gál- 
gaco por Tácito (Agric. 30s) difícilmente puede tomarse como expresión de los sen- 
timientos provinciales típicos sobre Roma. 
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tas paulinas no hablan del mal «natural». Hasta las aparentes ex- 
cepciones, como las referencias a «lo corruptible» y «lo mortal» 
(1 Cor 15, 42.54; 2 Cor 5, 4), se sitúan en la perspectiva de la per- 
misión y la acción de Dios (cf. Rom 8). El contexto teológico apa- 
rece más subrayado por el uso frecuente del lenguaje forense y 
escatológico. El mal del mundo queda así definido en última instan- 
cia por el juicio de Dios, y es en el juicio donde será enderezado. 
Las cartas instan a las comunidades a manifestar una paradójica 
confianza, perseverancia, gozo y esperanza ante la presencia del 
mal y aseguran que los cristianos pueden comportarse así gracias 
a que participan ya, por medio del Espíritu, en el poder divino es- 
catológico. Este contexto teológico y escatológico tiene implica- 
ciones sociales importantes. Como el mal es demasiado fuerte para 
el individuo, la esperanza de éste se transfiere de la esfera del po- 
der de las fuerzas del mal —demonios, Satanás, el pecado mis- 
mo— a la esfera del poder de Dios, «a Cristo». El tenor de vida 
que corresponde a este cuadro no es la autonomía o la indiferen- 
cia estoica, sino la participación leal en el cuerpo de Cristo, donde 
actúa el poder de Dios y que tiene la promesa de la victoria final. 


Correlaciones 


Hemos examinado desde varios ángulos los modelos de creen- 
cia y los modelos de socialización que aparecen, en fragmentos y 
piezas, en los testimonios de las cartas paulinas. Lo que hemos vis- 
to es una mezcla muy compleja de símbolos tradicionales y nue- 
vos, símbolos flexibles, ambiguos, en cambio constante, de una 
gran fuerza sintética. Hemos visto también un movimiento social 
que incluye a pequeños grupos dispersos en ciudades de diverso 
carácter local, que experimentan conflictos dentro y fuera, pero 
que están ligados por vínculos fuertemente emocionales, relacio- 
nados entre sí y con un equipo muy móvil de dirigentes en for- 
mas muy complejas. De estos cuadros fragmentarios, a veces con- 
fusos, podemos seleccionar ahora algunos aspectos del sistema 
simbólico que parecen influir en ciertos aspectos del proceso so- 
cial. Esta lista puede ayudarnos a considerar de modo un poco 
más específico la influencia que los símbolos sagrados ejercen en 
la realidad social y la influencia de la experiencia social en el 
simbolismo. 

Los cristianos paulinos creen en un Dios único, creador del 
universo y juez supremo de todas las acciones humanas. En la ma- 
yoría de los aspectos su monoteísmo es exactamente el del judaís- 
mo: no adoran al Dios Altísimo, sino al único Dios, y consideran 
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las divinidades de otros cultos como inexistentes o como antidio- 
ses, como demonios. Pero atribuyen también al Mesías Jesús, cru- 
cificado y resucitado, algunos títulos y funciones que en la Biblia 
y en la tradición judía se atribuían sólo a Dios. El correlato social 
es un entramado de grupos locales que pretenden ser una única 
«asamblea de Dios» en todo el mundo. Las conexiones entre las 
células locales son, en relación con el tamaño, mucho más estre- 
chas que las existentes entre las comunidades judías de la diáspo- 
ra. La unidad es una preocupación profunda y constante de los 
dirigentes, tanto en la vida de las asambleas locales como en las co- 
nexiones entre ellas. El grupo local es íntimo y exclusivista; tiene 
unas fronteras claramente establecidas. Al mismo tiempo, sus 
miembros se comunican normalmente con la sociedad en general, 
y tanto los grupos locales como el colectivo dirigente son vigoro- 
samente expansivos. 

El Dios único de los cristianos, como el de los judíos, es per- 
sonal y activo. Su Espíritu, o el espíritu de su Hijo, obra en, so- 
bre y con los creyentes individuales y con toda la comunidad. El 
correlato social es la intimidad de la asamblea doméstica. Esto exi- 
ge un alto nivel de compromiso, el grado de trato interpersonal 
directo es elevado, la estructura de la autoridad es fluida y caris- 
mática (aunque no exclusiva) y las fronteras internas son flexibles 
(pero no sin conflictos). 

La concepción paulina del mundo es escatológica. Los cristia- 
nos creen que la llegada de Jesús, su crucifixión y resurrección, 
han puesto ya en marcha un cambio en el orden del mundo. Ellos 
esperan un fin próximo del mundo, el retorno de Jesús y el juicio 
final de los hombres y de los poderes cósmicos. En corresponden- 
cia con este cambio del mundo está el cambio del lugar social que 
cada individuo ha experimentado en su conversión. Todos han 
transferido la adhesión, o bien desde la comunidad judía tradicio- 
nal o bien desde las asociaciones más amplias y complejas de la so- 
ciedad pagana, a una nueva comunidad cultual, de fronteras rígi- 
das y exclusivista. 

Los cristianos paulinos creen en Jesús el Mesías, hijo de Dios, 
crucificado por causa del pecado humano, pero resucitado de la 
muerte y exaltado para reinar con Dios en el cielo. Ellos forman 
una comunidad que encuentra resistencias sociales. Sus grupos in- 
cluyen en una fraternidad íntima a personas de una amplia gama 
de niveles. La mayoría de ellos, como individuos y como grupo, 
son débiles en cuanto al poder y al status social, y encuentran in- 
diferencia u hostilidad en los vecinos, aunque se sienten reconfor- 
tados por las experiencias de poder en sus reuniones, tanto en las 
formas ordinarias de dirección, cuando el grupo empieza a crear 
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sus propias instituciones, como en las manifestaciones particular- 
mente vivas de posesión del Espíritu. 

Podemos dar un giro a esta serie de observaciones y examinar 
los hechos desde otra vertiente. En el capítulo 2 hemos intentado 
trazar un perfil del nivel social del individuo típico que se conver- 
tía al cristianismo paulino y de la mezcla de niveles en el g 
El primero resultó ser en le cto el perfil de los miembros más e dis. 
tinguidos, ya que cuentan con más probabilidades de ser mencio- 
nados por el nombre o identificados de alguna forma. Encontra- 
mos que su característica dominante fue la inconsistencia de status 
o movilidad social. ¿Cabe pensar que los grandes símbolos de cam- 
bio basados en la tradición, símbolos de transformación personal 
y comunitaria, símbolos de un mundo perverso abocado al juicio 
y a la gracia de Dios, eran particularmente atractivos para las per- 
sonas que vivían las esperanzas y los temores propios de quienes 
ocupan una posición ambigua en la sociedad? O, por el contrario, 
¿esas experiencias de tantos dirigentes de la comunidad tendían a 
reforzar sólo aquellos símbolos paradójicos y dialécticos tan ca- 
racterísticos delas creencias paulinas? 

¿Cabe conjeturar que los tipos de inconsistencia de status que 
hemos observado —mujeres independientes de vida acomodada, 
judíos ricos en una sociedad pagana, libertos sabios y adinerados, 
pero con el estigma del origen etc.— produjeran sentimientos, no 
sólo de cal sino también de soledad, en una sociedad donde 
la posición social era importante y por lo general rígida? Enton- 
ces, la intimidad de los grupos cristianos ¿era un grato refugio? El 
lenguaje de relaciones familiares y emocionales y la imagen de un 
Dios personal y providente ¿eran poderosos antídotos, al tiempo 
que el símbolo primordial del salvador crucificado daba como re- 
sultado un cuadro convincente del proceso real del mundo? 

Por otra parte, los tipos de movilidad social y física que he- 
mos observado en la prosopografía paulina implican también cier- 
ta osadía, cierta confianza en sí mismos, cierta intención de rom- 
per las estructuras sociales establecidas. Y en el lenguaje de Pablo 
y de sus socios encontramos imágenes expresivas de lo nuevo y 
lo inesperado, de la supervivencia arriesgada y milagrosa, de un Es- 
píritu poderoso, fuente de libertad, de un mundo en vías de 
transformación. 

También las iglesias abarcan diferentes estamentos sociales. Los 
géneros de relación que observaban antes los miembros entre sí y 
que seguían observando en otros marcos —entre amo y esclavo, 
entre rico y pobre, entre liberto y patrono, entre hombre y mu- 
jer, etc.— chocaban con la communitas elogiada en los ritos del 
bautismo y de la Cena del Señor. También había tensión entre la 
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jerarquía establecida de estos roles y la libertad del Espíritu para 
elevar, mediante algún carisma, a una persona de status inferior. 
Encontramos asimismo en las cartas un contraste entre los símbo- 
los de unidad, igualdad y amor, y los símbolos correlativos de flui- 
dez, diversidad e don 

Estos pequeños grupos, surgidos en una docena aproximada- 
mente de ciudades del Imperio Romano oriental, se comprome- 
tieron a construir un mundo nuevo, aunque no coincidieron 
totalmente en los métodos. Con el tiempo, un tiempo más prolon- 
gado de lo que ellos suponían, sus ideas, sus imágenes de Dios, 
su organización de la vida, sus ritos, entrarían en un proceso de 
transformación masiva de la cultura de la cuenca Mediterránea y 
de Europa, por derroteros que ellos no pudieron prever. 
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Prisca y Aquila, 51, 106; mi- 
sión de Pablo, 76, 112, 193s, 
221; comercio e historia, 86s, 
90s; Crispo, 133. 

— Iglesia, 35, 765, 1055, 107; nivel 
social de sus miembros, 96, 
120ss, 129, 169, 200s; econo- 
mía, 120; conflicto sobre la 
Cena del Señor, 120s, 170s, 
200, 260; cuestión de la carne 
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ofrecida a los ídolos, 122s, 
169ss, 180, 262; papel de las 
mujeres, 124s; familia de Este- 
ban, 134; diferenciación de ro- 
les, 1565; cuestión del divorcio, 
175; tendencia al ascetismo, 
175; cuestión de los litigios ci- 
viles, 178, 214; carta enviada a 
Pablo, 199, 220; Pablo bautizó, 
200; cuestión de la glosolalia, 
125, 201-203, 206, 209, 240, 
244s, 249; facciones, 204; res- 
puesta de Pablo a problemas, 
205-209, 227; Timoteo enviado 
a, 209; caso de incesto, 
212-216; adversarios de Pablo, 
219; familia de Gayo, 236; reu- 
niones de culto, 237s; ideas so- 
bre resurrección, 292. Cf. tam- 
bién «Superapóstoles». 

1 Corintios: escrito desde Efeso, 
77; uso de estilo diatribal, 205; 
uso de la apocalíptica, 277, 
285ss. 

2 Corintios: situación de la carta, 
1995; uso de estilo diatribal, 
205; problemas literarios, 205, 
207; Pablo refiere experiencias 
en, 207. 

3 Corintios, 21 

Creta, 77 

Crispo, 88, 101, 105, 133, 134, 
200 

Cristianismo paulino: fuentes, 
20s; movimiento urbano, 22, 
25, 128s 

Cristianismo primitivo: movi- 
miento urbano, 25ss; nivel so- 
cial de sus miembros, 93ss. 

Cristianismo sirio, 175 

Cristo. Cf. Muerte y resurrección 
con Cristo, en el bautismo; Je- 
sús, muerte y resurrección de. 

Cuarto, 88, 102 
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Cuerpo de Cristo, como metáfo- 
ra, 156 
Cultos religiosos, difusión de, 39s 


Chipre, 41, 61, 62 


Dalmacia, 77 

Dámaris, 112 

Damasco, 24s, 75 

Demas, 101 

Derbe, 76ss 

Diakonos, 108, 139 

Didajé, 1765, 2475 

Dionisio Areopagita, 111s 

Dios, lenguaje cristiano sobre, 
274s 

Dirigentes de iglesias locales. Cf. 
Autoridad, estructura de la a. 
en los grupos cristianos; Cargos 
en las iglesias. 

Disonancia cognitiva, 279s. Cf. 
también Apocalíptica cristiana. 

Divorcio, mandato del Señor so- 
bre el, 174, 209, 230 

Doctrina, contexto y funciones 
sociales de la, 267 

Dura-Europos, 61, 66, 141, 247 


Egipto, 91s 

Ekklesia: reunión de la E. en ca- 
sas privadas, 132s; uso del tér- 
mino en los Setenta, 139; uso 
del término por los cristianos, 
183s, 185; unidad universal de 
la, 187; uso del término en los 
clubes greco-romanos, 139. 

Efesios, carta a los: paternidad li- 
teraria, 21, 263; destinatarios 
originales, 77, 115, 211; conte- 
nido, 173, 270s, 276, 294, 299. 

Efeso, 35, 76, 82, 1045; sjole de 
Tirano en, 51; misión paulina 
en, 765; fisonomía de la ciudad, 
81, 91; «astarcas» de la ciudad, 
111: ¿Pablo prisionero aquí?, 
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114, 210, 221; ¿ubicación de 
una escuela paulina?, 144; Pa- 
blo recibe informe de Corinto, 
199; Timoteo enviado a Corin- 
to, 221; estancia de Prisca y 
Aquila en, 132. 

Elio Arístides, 37 

Epafras de Colosas, 101, 104, 
210, 222 

Epafrodito, 35, 101, 104, 151, 
220, 222 

Epéneto, 35, 52, 103 

Epicúreos, 146s 

Episkopos, 139s 

Erasto (no de Corinto), 112 

Erasto, 89, 97s, 248; nivel social 
de, 89, 105s, 200; papel de 
Erasto en la iglesia de Corinto, 
123. 

Escitas, 92 

Esclavos: distinción en status de 
los E. frente a los libertos, 
41-43; papel en las iglesias, 
114s, 263; religión de los, 58. 

Escrituras, uso de las: en la Carta 
a los gálatas, 1975, 2845; en fa- 
vor de la autoridad, 228; en la 
asamblea de culto, 241. 

Escuela de Pablo, 143s 

Escuelas filosóficas, 143-148 

Esmirna, 82 

Estaquis, 56 

Esteban: portador de una carta 
desde Corinto a Pablo, 35, 220; 
primer converso de Acaya, 52, 
104s, 112, 227; familia de E. 
bautizada por Pablo, 132, 200s, 
246; patrono de Iglesia, 137, 
199, 206, 227. 

Estoicos, 47, 159, 170, 268 

Estrabón, 86s 

Eucaristía. Cf. Cena del Señor. 

Eusebio, 274 

Eutico de Tróade, 112 
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Familia: papel de la f. en la fun- 
dación de iglesias, 56s, 132ss; 
facciones en Corinto basadas 
en, 134s; estructura jerárquica 
de la, 134s; utilizada como base 
para la parénesis, 181. 

Familia caesaris. Cf. Cesar, fami- 
lia del. 

Febe, 108; relaciones con Pablo, 
35, 52; papel en Cencreas, 76, 
91, 109, 140; significado de sus 
títulos, 108, 140. 

Felipe, 221 

Félix, 51, 111 

Festo, 51 

Filemón: hospedaje a Pablo, 52; 
relaciones con Onésimo, 107s, 
119; como propietario de es- 
clavos, 114, 263; da hospedaje 
a la iglesia, 132, 134, 236 

Filemón, carta a: lugar y fecha de 
redacción, 77, 80, 107; relacio- 
nes con la carta a los colosen- 
ses, 210; finalidad, 220. 

Filipenses, carta a los: lugar de re- 
dacción, 77, 114; integridad li- 
teraria, 119. 

Filipos: Epafrodito de, 35, 101; 
Pablo y Lidia en, 36, 51, 112; 
situado en la ruta Egnatiana, 
38; santuarios y cultos en, 39, 
84, 104; Pablo y el carcelero 
en, 51, 111, 133; iglesia de F. 
envía donativos a Pablo, 53, 
151, 193s, 220; fisonomía de, 
55, 83s, 91, 102; predicación de 
Pablo en, 76; libertos entre los 
cristianos de, 129; lugar de ora- 
ción en, 84. 

Filólogo, 101, 103, 133 

Filón: identidad judía de, 34, 45, 
71s; opiniones personales de, 
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42, 47; relatos históricos de, 
55, 90, 141, 238, 241, 302; 
como testigo de creencias ju- 
días, 168, 268s, 272. 

Filóstrato, Vida de Apolonio, 146 

Flegón, 101, 133 

Foráneos: relaciones de las igle- 
sias con los, 163ss, 177, 182s, 
273; su impresión sobre los 
cristianos, 180ss, 209, 242s. 

Fortunato: enviado como delega- 
do a Pablo, 35, 105, 201, 220; 
nombre latino, 88, 102. 

Fronteras entre cristianos y no 
cristianos, 149, 167s, 272, 304. 
Cf. también Pureza de la co- 
munidad; Fronteras rituales ju- 
días. 

Fronteras rituales judías, 160, 
1675, 176s. Cf. también Pure- 
za de comunidad. 


Galacia, iglesias de, 77, 184; mi- 
sión de Pablo en, 52, 77s, 79; 
conflicto sobre exigencias ju- 
días en, 142, 227; adversarios 
de Pablo en, 165, 168, 191, 
196s, 219, 272, 283. 

Galacia, provincia romana de, 77s 

Gálatas, carta a los: ubicación de 
iglesias destinatarias, 77s, 91, 
236; informe sobre el concilio 
de Jerusalén en, 190s; ocasio- 
nes de, 195; énfasis sobre uni- 
dad, 270, 273; uso de la apoca- 
líptica, 283s, 287; no conocida 
por el autor de los Hechos, 25. 

Galia, 77 

Gayo de Corinto, 113, 248; rela- 
ciones con Pablo, 52, 200; pa- 
pel en Corinto, 104s, 122, 206; 
da hospitalidad a la iglesia, 134, 
236, 242; nombre latino, 88. 

Gayo de Derbe, 112 
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Gayo de Macedonia, 112 

Gentiles: condiciones de afilia- 
ción en las iglesias, 142; dispu- 
ta sobre los g. en Antioquía, 
190; liberación de la ley judía, 
195; unidad con los judíos en 
la iglesia, 2715, 289. 

Glosolalia: en Corinto, 125s, 
201-203, 209, 244s; reinterpre- 
tación de la g. por Pablo, 206; 
como signo de posesión por el 
Espíritu, 228, 249; como len- 
guaje ritual, 240; como fenó- 
meno transcultural, 201, 204. 

Gnosticismo judío, 62 

Grecia, 75s, 192 

Gregorio Niseno, 237 


Haustafel, 46, 115, 135, 212 

Hechos de los apóstoles: paterni- 
dad literaria, 21; fiabilidad de 
sus relatos, 31, 51s, 110s, 190, 
191; retrato de Pablo y de su 
misión, 25, 54, 75, 272; fuen- 
tes, 55s, 74s, 190, 244. 

Hechos de los apóstoles apócri- 
fos, 175 

Hermas, 101, 133 

Hermes, 101, 133 

Herodes Agripa, 111 

Herodión, 101, 102 

Hierápolis, iglesia en, 77, 80s, 82 

Himnos cristianos, 237ss, 244 

Hipólito, Tradición apostólica, 
2475 

Historia social del cristianismo 
primitivo, 13-19 

Hospitalidad, 186 


Iconio, 76s, 91, 126 

Ignacio, cartas de, 225, 236, 254 

Iliria, 74 

Imperio romano: como protector 
de los judíos, 71s; Órdenes le- 
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gales, 975; considerado como 
mal por los cristianos, 302. 

Inmortalidad: creencia cristiana 
en la, 291; creencia pagana en 
la, 2915; creencia judía en la, 
292; en las religiones mistéri- 
cas, 291. Cf. también Resurrec- 
ción individual. 

Incesto, caso de i. en Corinto, 
212-216 

Inconsistencia de status: senti- 
mientos causados por la, 45, 
97s, 281, 305; relación con la 
glosolalia, 202s; como factor 
en apocalíptica, 281. 

Iniciación, 155s; en los misterios 
paganos, 250ss. Cf. también 
Bautismo; Conversión. 

Isis, 49, 50, 248, 251, 219s 


Jámblico, 146 

Jasón (no de Tesalónica), 101, 102 

Jasón de Tesalónica, 51, 86, 101, 
113, 135 

Jerarquía social multidimensio- 
nal, 96ss, 124 

Jerusalén, 24, 110, 112; conexión 
de Pablo con, 25, 74; concilio 
sobre la cuestión de los genti- 
les, 74s, 187, 190-194 

Jerusalén, colecta para. Cf. Colec- 
ta para Jerusalén. 

Jerusalén, dirigentes de la iglesia 
de: papel en el concilio, 191, 
196; relaciones con Pablo, 25, 
196; los denominados apósto- 
les, 2185; papel en la crisis de 
Antioquía, 219. 

Jesús, muerte y resurrección de: 
central para las creencias cris- 
tianas, 160s, 229, 281, 289-294, 
304s; conmemorado en el bau- 
tismo y en la Cena del Señor, 
161, 258s, 272, 300. Cf. tam- 
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bién Muerte y resurrección con 
Cristo en el bautismo. 

Jesús, discípulos de, 33 

Jesús Justo, 101 

Josefo, 39, 49, 64, 67, 69, 82, 241 

Juan, 191 

Judaísmo helenístico, 62 

Judaísmo rabínico, 62 

Judea, provincia de, 184, 194 

Judíos: status legal de los, 30, 715; 
en Alejandría, 45, 55, 63s, 71s, 
178; en Roma, 56, 90; pobla- 
ción judía de la diáspora, 63s; 
en Sardes, 64ss, 82, 178; status 
económico de los, 73; en Efe- 
so, 82; en Tesalónica, 84; en 
Corinto, 89s. 

Juicio final, 276, 282 

Julia, 101, 133 

Junia(s), 102, 103, 219 

Justificación de Dios, 297s 

Justino, mártir, 143, 236 

Juvenal, 45, 49, 121, 125 


Laodicea, 80, 81, 82; industria la- 
nera, 81, 132, 

—iglesia:: no mencionada en He- 
chos, 77s; relacionada con la 
iglesia de Colosas, 185; carta a 
los colosenses para ser leída en, 
211, 235; reuniones en casa de 
Ninfa, 236. 

Lengua griega: uso universal en 
ciudades, 33s; empleada por 
los judíos en la diáspora, 69s. 

Lenguaje: significado del 1. en co- 
munidad, 15; uso de términos 
especiales para miembros de 
grupo, 149-157; uso de argot, 
162; uso ritual del, 162. 

«Ley» en el judaísmo, 229 

Libertos, 42s. Cf. también Escla- 
VOS. 

Libanio, 93 
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Licaonia, 78 

Lidia de Tiatira, 36, 47, 51, 112, 
133 

Liminalidad, 154s, 271; en el bau- 
tismo, 257; en la Cena del Se- 
ñor, 262. Cf. también Commu- 
nitas. 

Listra, 75ss, 91 

Literatura cristiana primitiva 
como fuente histórica, 11 

Litigios, cuestión de los l. en Co- 
rinto, 180, 214 

Lucas (Lukas), 102, 103, 104 

Lucio de Cirene, 102, 104, 111 


Macedonia, 90; misión de Pablo 
en, 75s; historia, 82s 

— iglesias, 112, 184, 194; econo- 
mía, 53, 117s 

Mal: esclavitud y redención del, 
294ss; de orden político, 302. 

Manaen, 111 

Marcial, 121 

Marcos, 109 

María (Rom 16, 6), 101 

Matrimonio: normas, 173s, 180, 
209, 263; rito cristiano, 265. 

Mercaderes, viajes de, 36 

Midrash, 171, 197 

Milenaristas, movimientos, 155, 
278s, 284s, 288. Cf. también 
Apocalíptica cristiana. 

Mileto, 77, 82 

Misticismo, de Pablo, 276, 300 

Monoteísmo pagano, 159, 268; 
judío, 159s, 268, 271; cristiano, 
268s, 303. 

Movilidad social y económica: 
oportunidades para la, 28, 31, 
40s; de los conversos al cristia- 
nismo, 304ss. 

Muerte y resurrección con Cris- 
to en el bautismo, 156, 176, 
247, 253ss. 
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Mujeres: en la sociedad greco-ro- 
mana, 13, 46; en negocios, 47; 
en clubes, 48; papel de las m. 
en grupos religiosos, 48s; con- 
troversia sobre las m. en Co- 
rinto, 124s; papeles de las m. 
en las iglesias, 125, 142, 263. 

Mundo como mal, 295 


Narciso, 35, 101, 107, 133 

Nereo, 101, 133 

Nicópolis, 79 

Ninfa, 132, 134, 236 

Niveles sociales de los cristianos 
paulinos: como fuente de con- 
flicto, 120-126; mixtos 95, 96, 
975, 128s, 138; e impotencia de 
los conversos, 296; y movili- 
dad, 305. 

Normas en las comunidades pau- 
linas, 229s 

Numenio, 147 


Olimpas, 101, 133 

Onésimo, 115, 134; como escla- 
vo, 1075, 114s; en carta a File- 
món, 119, 220; información en 
la Carta a los colosenses, 107, 
210. 

Oración en reunión de culto, 165, 
240ss, 2435 


Pablo: hombre de ciudad, 23; tra- 
bajo como artesano, 23, 52s, 
56; en Arabia, 24, 75; en An- 
tioquía, 25, 79, 176, 192s, 220; 
conversión, 25, 250; ciudada- 
nía romana, 31s, 72s; relacio- 
nes con el judaísmo, 51, 52; ca- 
rácter de misión, 51, 282; en Si- 
ria y en Cilicia, 75; cronología, 
25s, 74s; clase social, 95s; rela- 
ciones con Apolo, 110; relacio- 
nes con Bernabé, 79, 110, 221s; 
lugar de la prisión, 114, 210, 
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231; conflicto sobre las exigen- 
cias judías, 142, 175, 190-194; 
celibato, 175; importancia de la 
colecta en favor de los pobres, 
187; relación con Jerusalén, 25, 
190-194; autobiografía en la 
carta a los gálatas, 196; relacio- 
nes con Corinto, 198ss, 206, 
207; autoridad en las iglesias, 
2055, 2255; apostolado, 2175; 
teología, 267; misticismo, 300; 
llegada a Galacia, 79; relacio- 
nes con Timoteo, 152. 

Pablo, Apocalipsis de, 21 

Pablo, Hechos de, 21 

Pablo, socios de, 220s, 222 

Pablo, correspondencia con Séne- 
ca, 21 

Pablo, autenticidad de las cartas 
de, 20s 

Pablo, adversarios de, 143. Cf. 
también Corinto; Galacia, igle- 
sias de; «Superapóstoles». 

Pablo y Tecla, Hechos de, 21, 
126, 173, 175 

Parénesis: en 1 Tes, 194; en Gál, 
197; en Col, 211s; en cartas, 
230, 242; uso de exhortaciones 
de bautismo, 248, 253, 257, 
270s; sobre gobierno, 276; uso 
de lenguaje motivacional, 290, 
298; sobre hostilidad de los de 
fuera, 297. 

Pastorales: paternidad literaria de 
las, 21, 101; fiabilidad de la 
geografía, 78; normas para or- 
denamiento de las familias, 
173; cargos de dirección insti- 
tucionalizados, 225; situación 
de redacción, 126. 

Patrobas, 101, 133 

Patronos de iglesias, 137; sin pre- 
rrogativas especiales, 142; en 
Corinto, 169, 200s. Cf. tam- 
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bién Benefactores, papel en las 
iglesias. 

Pausanias, 91 

Pedro (Cefas): conflicto con Pa- 
blo en Antioquía, 26, 176, 191, 
196, 263; papel en el concilio 
de Jerusalén, 191s; facción en 
nombre de, en Corinto, 198s, 
219; como misionero, 221. 

1 Pe, 173 

Persia, 92 

Pérside, 101 

Pesimunte, 79 

Pisidia, 78 

Pitagóricos, 146 

Platonismo medio, 268 

Plinio el Joven, sobre el cristia- 
nismo en Bitinia, 26, 93, 231, 
236, 250, 258 

Plutarco, 49, 120 

Policarpo, carta a los filipenses, 
173 

Predicación cristiana, 165, 240ss 

Priene, 82 

Prisca (Priscila), 107 

Prisca y Aquila, 103, 132; en 
Roma, 35, 134; tejedores de 
lona, 51; relaciones con Pablo, 
51s, 2215; en Efeso, 76s, 144; 
en Corintio, 106, 134; relación 
con Apolo, 110; nombres lati- 
nos, 88. Cf. también Aguila. 

Prosélitos judíos, 68, 250s 

Prostatis, 108, 140 

Provincias transalpinas, 92 

Pureza de comunidad, 167s, 179s. 
Cf. también Fronteras entre 
cristianos y foráneos; Fronteras 
rituales judías. 


Qumran, comunidad de: uso de 
lenguaje familiar por la, 153; 
separación y pureza de, 166ss, 
179, 214, 274; ideas sobre las 
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autoridades políticas, 182; uso 
de la expresión «asamblea de 
Dios», 185; método exegético, 
228, 284; uso de himnos, 238; 
uso de la apocalíptica, 288. 


Reconciliación, 299s 

Religión: modelos teológicos de 
la, 16; teoría funcionalista so- 
bre, 18s; definición de, 231s. 

Religiones mistéricas, 2508; 
creencia en la inmortalidad, 
291 

Resurrección individual, 167, 
290, 2925 

Reuniones de la iglesia cristiana, 
23555, 237-246 

Revelación (Apocalipsis de Juan), 
182 

Revelación, papel de la R. en las 
iglesias, 1965. Cf. también 
Apocalíptica cristiana. 

Rito, definición y funciones del, 
2335 

Ritos funerarios cristianos, 137, 
259, 264 

Roma: salutación de Pablo a in- 
dividuos de, 35, 102; judíos en, 
56, 90; importancia de las aso- 
ciaciones profesionales, 59; es- 
tancia de Febe en, 109; asam- 
bleas domésticas en, 134, 236; 
importancia de R. para la mi- 
sión de Pablo, 92. 

Romanos, carta a los: uso del es- 
tilo diatribal, 205; unidad de 
judíos y gentiles en, 273; inte- 
gridad literaria, 355. 

Rufo, madre de, 52, 109 


Santiago, 191, 219 

Sardes, 92; comunidad judía, 
64ss, 82, 178 

Segundo, 86, 112 

Sergio Pablo, 51, 110, 111 
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Sexo, normas sobre, en iglesias, 
172ss 

Silvano (Silas), 50; con Pablo en 
Filipos, 55, 76, 112; nombre de 
divinidad latina, 104, 107; en 
Corinto, 113, 221; coautor de 
cartas, 151, 159, 193, 221. 

Simbolismo de transformación, 
300s 

Simeón el Moreno, 111 

Sinagoga judía: lugar de actividad 
misionera, 56; organización y 
posición legal de la, 65s; mo- 
delo para grupos cristianos, 
140s, 241; ausencia de contac- 
to por parte de las iglesias, 272; 
uso del término, 65s. 

Síntico, 102 

Siria, 25, 755, 247 

Sistema vial romano, 36s 

Socios de Pablo. Cf. Pablo, socios 
de. 

Sópater, hijo de Pirro, 86, 112 

Sosípatro, 101, 102 

Sóstenes, 101, 205, 221 

«Superapóstoles»: conflicto con 
Pablo en Corinto, 126s, 199, 
205, 216; defensa de Pablo 
contra los, 2075, 229, 294 


Taciano, 274 

Tácito, 45 

Tavium, 79 

Teodicea, 290s, 302 

Teoría funcionalista, 15, 19s 

Tercio, 88, 103 

Tertuliano, 26, 93, 264 

1 Tes: rasgos formales, 193s; uso 
de la apocalíptica, 281s. 

2 Tes: paternidad literaria, 21, 
116, 293; uso de la apocalípti- 
ca, 293s. 

Tesalónica: Timoteo enviado a, 
35, 221; en la vía Egnatiana, 37; 
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Pablo en casa de Jasón en, 51; 
misión de Pablo en, 53, 76, 
164; historia e importancia de, 
83, 85s; la fe cristiana entre 
mujeres distinguidas en, 110. 

—Aglesia, 76, 1935; papel de los 
trabajadores manuales en 115s; 
función de los dirigentes en, 
145. 

Tiatira, 36. Cf. también Lidia 

Ticio Justo, 51, 88, 113, 134 

Timoteo, 50s, 101, 102, 151; re- 
laciones con Pablo, 35, 112, 
151s, 221s; en Filipos, 76; en 
Corinto, 113, 221; coautor de 
cartas, 159, 193, 205; enviado a 
Tesalónica, 166; ¿autor de 
Col?, 210; enviado a Corinto, 
209, 221. 

Tíquico, 103, 210 

Tirano, sjole de, 51, 144 

Tito, 52, 102; relaciones con Pa- 
blo, 35, 2215; auxiliar de Pablo 
en la colecta en favor de los po- 
bres, 187; papel en las relacio- 
nes de Pablo con Corinto, 221; 
llevado a Jerusalén como apo- 
yo de Pablo, 190. 

Tomás, Hechos de, 175 

Tomás, evangelio de, 33, 175 

Tradiciones, uso por Pablo, 211s, 
228 

Tradiciones catequéticas judías, 
228. Cf. también Midrash. 

Trifena, 101 

Trifosa, 101 

Tróade, 76 

Trófimo de Efeso, 112 


Urbano, 102 


Via Egnatia, 84s 

Viajes, 35, 186, 305; por mar, 38 

Visitas a iglesias como técnica mi- 
sionera, 186, 193, 205 


